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أستاذية بامتياز فى عسل الكلام والغاسفة 
ومدرس بكلية أصول الدبن 


الن .م قرشأ 


لوي سي سه 


ع بارا للبساطمالنشالاسسطاية 
سير با شاط الف ومسا 


كلو الذ شر , 


الى مقام مغمرة صامب اؤمرل الملك الفرى 
مولاى : 
شاءت إرادة والدك المظم انسل خاض الأزهر عاكيه اليد وان 
يكفل له من الوسائل ما جمله عل الزمن مصدر اير والذور : ومعثل العم 


والاسلام . فأنشأ فيه للدراسات المليا « قسم الأأستافية » بشعبهالغتافة . وحشد 


له من أرياب الكفايات . مامجمله جدير 1 ب أطيب القرات . 

وشاءت إرادة الله الملى القدير ٠‏ أن يستأئر بالماهل الكبير . قبل أركف 
سيق المره وشو الولية.. فكته رعاءة الفاروق حتى شب ورعرع ١‏ 
وأزهص وأخر : 1 

وهذا الحكتاب يامولاى هو ثمرة من هار هذا الفرس . وافحة من نفحات 

هذه الرعانة . أتقدم مما إلى مقامم الساي السكريم وفاء لذتكري المنفور له 
والدك . وتقديرا من الأز هبون للف جلالتع . 

أبقَاك الله بامولاى ذخر للعروبة والوطن ٠‏ ورفع بك شأن الارسلام 
والأزص . وجمل عهدك الزاهى خير عهد في تارم مصسر العزرة . 


ردم قرا : 


ء 


ل 8 ام 


) ابن سينا بين الرون و الفاسفرٌ ( 
00 تقسديم «( 
لمزساد اليس الركدر قر السّى 
أستاذ الفلسفة بكلية أصول الدين 

يختلف اتجاه الباحثين فى التراث الفسكرى الإنسافى فى عرضه ومعالجته حسب 
المدن الذى دده اليباحث 5 فبعض دؤلاء الياحثين يحاول ديل الطابع العام للفسكر 
الإنساق فيعصر من ق#صوره الختلفة 3 ينوج ف معالجته 56 العرض التارضى شا كل 
العصر . ى يستخاص منه طابعه . ثم قد لا يقف عند هذا الحد . بل يذهب مع ذلك 
إلى بسط الاسباب الى دعت التفسكير فى هذا العصر المعين يأخذ طابعه المتمشى 
5 كل مشكالة من مشا كله . والبعض الأخر يعمل إل حدث مر ضوع بالذات من 
موضوعات التفكير الإنساق ف جاعة إنسانية معيئة : وق زمن معين )» لسحاول 
عرض الآراء الولف ف هذا ا موضوع ٠.‏ وبيان قيمة كل رأى ملم 8 ودكا بيآن 
أسباب اختلافها . وهو فى تقوب هذه الآراء تخد من العمل العام - وهو ما يسمي 
ب لعل الحايد 3 مقياس وزنبا وتكييفها 5 

وكتاب ( ابن سينا بين الدبن والفلسفة ) جمع فيه مؤ لفه الفاضل بين الطر يقتين , 
بان طر يقة تحديد طابع عصر من ق#صور التفاسف الإنسان ٠‏ وبين تك مو ضوع 
بالذات من موضوعات التفكير البشرى فى جماعة معيئة وفى زمن معين . فُمَبٍ لأ 
أولا إلى تحديد أخص مظاهر التفل.ف فى القرون الوسطى فى الشرق . حي إذا 
ما وصل إلى أنه ( التوفيق بين الدبن والفلسفة ) لللأسباب الثى ذكرها تعرض الحاول 
الى رآها فلاسفة المسليين ‏ وبالاخض ان سينا فى مشكلة الألوهية فىظل هذا 

وكتاب ( أبن سينا بين الددن والفلسفة ) لهذا تتاسك أجزاء البحث فيه تماسكا 
قويا . فتحديد طابع العصر إن فهم على أنه تمبيد ضرورى لإدراك عمل ابن سينا 


سس ]2 اسم 


-كأوضم فياسوف منفلاسفة المسابين ‏ فى مشكلة الإله . فبالتالى حلهذه المشكلة 
عكر كظاهر ة للتدليل على طابع هذا العصر . فُوضوعات الكتاب تسام كلبأ 
فى الغاية : وكل موضوع من طضرورى لدو ضيه الآخر : 
+ مام 
'ؤمن غير شك معالجةفلسفية مزدوجة عل هذا الحو لاتمتاج من باحث. إلى كثرة 
اطلاع . وجودة فى الفهم . واستعداد اهضم والتشكييف . كسب . بل قبل ذلك 
تحتاج إلى قوة خاصة حلصن ا 5 التركيز : م إل وضوح فٌْ التعيير عن هذا 
الذى استخلص وركز . من آراء أو مظاهر . والاستاذ الفاضل المؤلف لا تاج 
إلى غير مؤ لفه هذا فى تحديد استطاعته الذهنية وقواه فى الاستنتاج والتعبير , 
وإذا ل ليك الاستاذ المؤلاف ايد تمام الجايدة ف وزنه م لان سينا أو أغيره 
من المتكلمين المسلين فى بعض المشاكل الفرعية الى تتصل 6شكلة الإله 
(مثل مشكلة الاختياروالخاق ). فكافيه تقديراً قُْ تر مورخ الفسكر الإنسافأنه عاول 
أن يكون عايدا . واستطاع كذلك أن يكون محايدا فى أ كثر الأحيان.رغمما أحاطته 
البشة التعل.مية الى تكوزوترف فم من ذروب التبعية والهزبية 5 الحم 3 وإصدار 
القم ٠.‏ على أنه ' يكم رهان بعد عل أن أحدا من المفسكرين يمن لعتهم تاريخ الفكر 
) بالخالقين ( 0 ماما عن عوامل اليثة والتثقيف ف مقأ بيسه وموازيئه ٠.‏ 
لمعه 
وبعد فبذا كتاب شاب أزهرى استطاع بكتابه هذا أن يكرن فى عداد مؤرخى 
الفسكر فى عصرنا الحاضى ٠‏ وبالتالى عنوانا على تطور المنبج فى البحث الازهرى. 
أما الحكتابي قرو صراغة حدبئة لحر ض لون من التفكير الإسلاى ونقده ؟ 
دكثر تر الرهى : 
أسياذ الفلسفة بكلبة أصول الدين 


5-0 
فبرس 
ه المقدمة 
اليا سب لاون 

الفصل الأول ؛ التقلي بر الاسامى عق عرير ابن ميذا ٠‏ 

09 العرب َّ جاهلة 0 )19 ( الإسلام وه مجه قٌَ فى الإصلاح ( قفة قأة الفرق 
الختلفة (90) م ميادىء المعتزلة 09 موكفيم من الفلسفة لق مشكلة خاق القرآن 
(.م) نباية المعتدلة واضطباد الفلسفة (,م) الفلسفة ل تمت (6") التوفيق والموفقون 

القمل الثاى ؟ "ابت مين وطاز) لآم موقا 

يم مولده ولثمأته (41) > مأنه ومغام انه )041 مرطيه ءِ زموتة 0ه أ سيباب 
التوفيق عنده (5ه) هل من ل شخصى 60 القرن الرابع عهر تأليف 
فلسى لا حر 3 فلسفية ٠.‏ 

العمل لالت 5 ' أب سينا 33 الم يو والؤلسفة * 

) 6 رأى أرسط 0 لله أرسطويقولبقدم العا (14) ) امرك 
الأرل 2059 أرسطو يقول ؛ بأدية العالم 65 خسائص ار كََ الأول لم رأبه 
فى الإنسان 23 الغابة من الفلسقة زد فكرة الاق فى الإسلام ب فكرة 
العناية (.م) فسكرة البعث ز(مم) نقط التعارض بين الدين والفلسفة . 

الإبالجّان 

اأفسلن الدرل ٠‏ مشلا العكات ٠‏ 

)3 أن سينا بقول بواجب الوجود (0ى) خضصائصه عنده (ب4) الواجب بعل 
ذائه وغيره )٠١١(‏ مشكلة السكير ا )١‏ مشكلة العم بالجرئيات )(٠٠5(‏ اأصفات 
ليست زائدة على الذات ف ١)رد‏ صفات المعافى إلى العم )4 )١‏ موقفه من بقية 
الصفات )١ ١ ١(‏ تفسيره لسدورة الإخلاص فيل (١‏ تعقيب . 


حب يأر اع 


الفصل الثالى مكل الفد مم 

(014) رأى ان سينا فى تركيب الأجسام (م١)‏ العالم قديم عنده (171) مقارنة 
فق العام مكن (1) العالم حادث عند المتكلمين (5؟1) يستحيل القول بحدوثه 
عنداين سينا (() القول بالقدمحققلته الكال (0() نظرية الفيض(»١١)‏ فكرة 
الوساطة (رم) تغسير بعض ما أجله الشرع من مدلولات (141) حقيقة الشر 
[14) وجود الشر من لواذم الجود (5يم) الثر ليس بغالب. 

من (180) إلى )١149(‏ من الطامش تفصيل واف اشكلة النبوة . 

الفهيل الدالت : مشكل: الألور 

)١ 4/‏ ابن سينا يول بأدية العالم :015 رأبه ؤسعادة الإنسان )١66(‏ تصوير 
للمشكلة )١5(‏ النقس مغايرة للبدن والمراج )١69(‏ النفس جوهرجر د (151) العلاقة 
بين النفس والجسد 07 نظريةالمعرفة عنده (116 )نفس مدركة ذاتما» 0( النفس 
خالدة (131) المعادالروحاى )17١(‏ الاصوص الدينية رموز وإشارات )١١(‏ ابنسينا 
لايقول بالمعاد الجسماق (105) تفسيره لبعض حقائق أأبعث . 


اليا اثالث 


الطميل الد كول ؛ قم هذا الأوفيى - تقر وتقربر ٠‏ 
() سينا أو ضموثق (:م1) هل نج (84 )١‏ السكثر تلازمة(ىم, ١)مشكلة‏ 
العم بالجرئيات ل تحل (#مى) فشله فى رد صفات المعائى إلى العل (160) مجزه عن 
إئبات صفة االإمكان للعالم («؟) لامك ن أن يكون العالمقديها وعخلوةا (0) لاإشكال 
فالقول بالحدوث (و١)‏ نقد لنظريةالفيض (1997) نقد لفسكرة الوساطة(49١)النظر‏ 
إلى النص على أنه رمز فيه إلغاء له (..) رأيه فى الجن والشياطين (.) قصدة 
آدم وإبليس قصة رمزية (ه.م) عملية التوفيق عملية سلبية . 
الفعمل الى أثل الاوثرى ٠‏ 
(50) أثره بالنسبة للدين (و.م)أثره بالنسبة للفلسفة (١٠م)‏ أثره بالنسبة لدف 
الذى بربى إل(م م أثره بالنسية لان سينا نفسه (14؟) رأينا فى بواعنه . و أملنا 
فى لقائه (016) ثيت بالمراجع ٠‏ (7107 ) لصويب 


الم لف بقمم كنار 


المشمرء 


ليسم الله الرحمن. الرحيم . اخمد لله رب العالمين 'والصلاة والسلام على أشرف 
1 ؛ سيدنا مد وعللى و به أجمعين . 

وبعد . فان مؤش الف ر الإسلانى يكاد م أجماعي م على أن أم مشكلة 
قامت فى وجه المشتغلين الطليية فى الإسلام هى مشكلة مار الموجود بين 
الآفكار الفاسفة به وبعض التعا!/ 7 الديئية . مما حاهم على عماية التوفيق التى كانت أمأثر 
من آثارمم الفسكر يه الخاصة بهم . ولكنهم وإن كاد أجامهم 1 تم على ذلك؛, إلا أن 
الغريب فى الاس أن ن أحدامن مؤلاء ء ل يعط هذه المسألة ‏ عل أهميتها ‏ عناية تذكر . 
نهم بين مشير إلى ذلك فقط أو متحدث فى ذلك حديثا لاينقع غلة ولايشى غليلا . 
فكان هذا الموقف الذى يبدو فىنظرى متعارضا بعض الشىء حرك فى نفسى التساؤل 
عن السر فى ذللك . وكنت أشعر حنين طاغ إلى معالجة هذا الموضوع لاهميته العلبية . 
ولآنه يناول بصورة واضتة مسألة لم مغل إنسان من التعرض لا : وهى مسألة التباان 
الذى بقع فى النفس كثيرا بين آراء يبدو للعقل صحتها » وبين مايؤمن به من عقائد . 

ولكن الرغمة وحدها - فى دأف د أو الرغية مضافا [الها الاعتقاد يحلال 
الموضوع وخطره من الناحية العلمية لا :مكنى مبررا لاختيار موضوع للدراسة من 
باحث إشتذل بتدريس العقيدة إلى جانب اشتغاله: بتدر يس الفلسفة فى كلية أصول 
الدن تلك الكلية التى أعتقد أن مهمتها نتحصر قبل كل شىء فى إدراك العقيدة إدرا كا 
واضا . وتحديد مايعتير خارجا عنبا أو خار جا علمها تحديدا كاملا 32 ثم عرضبا بعد ذلك 
عِل الناس نقية من كل شوب م ثم الدفاع عنها أمام شبه المبشرين والملاحدة » فهمتها 
18 انظرى . هى مهمة علمية وعقيدية معا ' 

. ولذلك 'رأي قبل أن انساق إلى اختتيار هنا الموضوع 1 الرغبة النفسية. 
والمصاحة العلبية أن. أحت اجاهدا فى قيمة هذا الموضوع من ناحية العقيدة أيضا . 
وم ألبث غير قلول حتى تبينت أن هذا الموضوع من أثم الموضوعات الى برجب يمنا 


5008 


الدن : فالفاسفةاليونائية قد جاءت بأفكار إلى البيئة الاسلامية واختلف المسلمون فى 
شأنها اختلافا بينا فبعضهم يقول إنها متحارضة مع الدين ماما »ولا عكر ن التوفيق 
بينهما حال . وبعضبم يقول أتها لاتعارضه إلا فى الظاهر فل ولد ع3 هذا الفريق 
الآخير يعمل جاهدا ارفع مابيدو من تعارض ظاهر بين الطارفين 0 5 يآرة أ خرى 
أخون فى عملية التوفيق هذه . والسؤال الذى يس أله أغلب الناس من قل م ألزه من 
إلى اليوم . وأى الرأيين فى ذلك هو المق 5 هل الاسلام ب د فى طبيعئه هذه لامع 
اليوثانية أو يقبلها ؟ وعن الاجابة على هذا السؤال بلقأ أ اختلاف خطير فى هم 
العقيدة وبيان مدلوفا إذا اختلفت إيجابا وسليا وإذن فلكى نفهم الاسلام فهما 
واضها وندركه إدراكا صميحا ونستطيع أن مي زالغريب عنه والمتعارض مع طبيعته يب 
أن :دوس هذه الأفكار اليونانية وأن تستمع فى هدوء وإنصاف إلى أدلة الذن 
يقولون بأنها لاتعارضالدين فىشىء . فإ نكان قوطم صادقا أيدنا ذلك بكل ما فينا هن 
قوة , وعملنا على التبشير به : ورفعنا ذلك النطاق من المقت والكراهية الذى وضعه 
أنلافا حول عذه القلسفة .و إن كانوزا وغر غاءتازه مق خهرة لم ينجحوا فى إثبات 
مايدعون . فالواجب عليئا كذلك أن نذيع ذلك وأن نبشر به متخذين لانفسنا موقف 
الناقد الحر » متناو لين هذه الفلسفة وذلكالدين وقد ثبت تعارضهما , بالقحرص والنقد 
العلى » وأيهما يبت أمام الاختبار أنه حق أذعناه واعتنقنا صعته مهما كان ذلك 
الطرف . وإذاكأن الا اه مكون فى النهاية إلى جانب الدن فإن ذلك يعطيه بأسم 
العقل قوة تعظم من شأنه وتضاعف من سلطانه » وإذن فدراسة هذه العملية قبل أن 
تسكون واجبا علبيا أو إرضاء لرغبة نفسية هى فى الوقت نفسه تكاد تسكون واجبا 
د 5 ينب علينا من أبناء الأزهر الحد بثك أن تقو م بهاو أن تعمل عل كحخيصه 
وفى ضوء هذه الافكار صمفت عل اختيار هذا الموضوع أعنى موضوع التوفيق 

بالذات » واخترت من الموفقين ان سينا للآن عله فى التوفيق ربماكان أتم الأعمال فى 
هذه الناحية على الاطلاق وعدت امن العدة الشروع فبه ؛ ؤاسكنى ماكدت أبدأ 
حتى عرض لل التردد “وأنا نا يعدم أخط حرفا واحدا الس من داكا ره أن 
لدم الانسان على دو ضوع معين مهما تضافرت العوامل على ضرورة ة القيام به مالم 


بأنس من نفسه القدرة على معالجته » وهنا أخذت أستعرض ف هدوء مايتطلبه هذا 
الموضوع من ملكات أصيلة أو مكتسبة فى نفس معالجه » وما يجب أن ذل فيه من 
بجهود قد لايستطيع الانسان أن يقوم به . فثل هذا الموضوع- وهو توفيق ابنسينا 
بين الدن والفلسفة ‏ يتطلب قبل كل ثىء أن يكون الانسان ملا ,الفلسفة اليونانية 
إماما طيبا . ومدركا لاهدافها إدراكا واضحا . ومع ذلك فالواجب ‏ أيضا ‏ أن يكون 
قد قرأ الدين قراءة مستفيضة » ومركزة . وذلك ليستطيعأن ن يتابع ان سينا فى حاو لنه 
وأن يكون له من المزات مايجعله أهلا للح على عماية هذا الفيلسرف بالنجاح أو 
الفقل : من ناحية الدين » أو من ناحية الفلسفة . فهل كان هذا الادراك انكل 
الطرفين موجودا؟. 
أضف إلى ذلك أن انبج العلبى الصحيم يتطلب من ذلك الذى يحاول أن يبحث 
عملا فسكريا لإنسان ما أن يقرأ عمله فى كتبه نفسها من غير رجوع إلى ما كتب عنه 
إلا للاستئناس فقط أن صم له ذلك » وكتب أبن سينا الفلسفية مشهورة بدقتها الى 
بلغت إلى حد التعقيد أحيانا, وبغموضها الذى جاءها من حاولة صاحها أن يجعل من 
الفاسفة والددن مزيحا ماتْماء وقد يكون ذلك متعذرا . أضفف إلى ذلك أنه كان 
مضطرا ‏ تم الظروف المحيطة به أن يكتب بتعمية وخفاء فى بعض الآحيان » 
ها زادكتابته غموضا » ومعنى ذلك كله أن استخلاص ااعلومات م نكتيه عملية شاقة 
وبحاجة إلى (أزهرية)صميمة مخصائصما التى تمتاز مها . وه الذكاء » والمثارة » والمقدرة 
الفائقة على إدراك النصوص » وفهم مآ تعقد مبهاء فهل كانت هذه م الأزهرية » 
مخصائصبا موجودة ؟ 
ومن ذا الذى يستطيع أن يول إنه يكن لمعالجة هذا ١‏ الوشوع أن 1 
الانسان متوفر| على ماقدمنا من صفات » ا يضيف إلى ذلك شيعا قد لايقل أهية 
قط عن كل ماقدمناه وأعنى به : ملسكة التنظيم والحق وتعسن الفرضن » وكنية السنين 
فى الموضوع سيرا يصل به إلى غابته» فهل أ تطيع أن نطمئن إلى وجود هذه 
الملدكة عتدنا . 
على أثنا سنعابم ابن سينا وهو من هو فى ثاريخ الفسكر البشرى ‏ فهل تصل بأ 


ع ]اسه 


الجرأة إلى أن نضع أنفسنا موضع المشرفين على إنتاج هذا الفيلسوف المتم وا 
ثقة بالنفس تلك التى تسمم لنا يذلك ؟. 

وناأن وصأت فى حديى النفسى إلى هذا الحد <تى ممت على ترك هذا ا موضوع 
اضعربته ؛ وبقيت على ذلك أياما موزع النفس بين الاقدام تارة والاحجام أخرى ؛ 
حى أخذتنى بعد ذلك نفحة ‏ أحسب أنها قبس من الاعتداد بالتفس ‏ فقلت , وهل 
معتى ذلك أن يظل هذا :الموضوع ,دون معالجة ؟ وإذا كان كبار المشتغلين بتاديخ 
الفكر تد أعرضوا عنه؛ فهل معنى ذلك أن يظل مغاما إلى الآبد ؟ وهل يمكن أن 
نتركه عمى أن بمده الرمن يمن يعالجه ؟ فنفر من المعركة . وإذا كانت صلتك الطويلة. 
بالأزهر الذى يعنى قبل كل شىء حسن التفهم لانصوص لاتسكى » فقد ضيعت درك 
إذن .. وإذا كان لك من ماضيك العلى م يشجمك ٠‏ ومن حسن ثمة طلايبك 
وأسائذتك بك ؛ وجيل معاوتهم لك ما يبعث فى نفسك الإقدام فذاذا تركن 
إلى الأحجام ؟ ومن قال أن الواجب على كل باحث أن يقول الكامة الآولى 
والآخيرة ف مه وخصوصا إذا كان صعيا ومغلقا . وأليش كفيك أن سيرب ركب 
الفسكر ف هذا ا موضوع المغلق ولو خطوة واحدة إل الأمام ؟ ومن ذا الذى بلغ 
الكال فى عمله . والككال لله وحده > ومن هذه الكيات الاخيرة استمددت العون 
وعقّدت العزم عل ال تأية قُ هذا ا موضوع مهو كان الام . 

كيف عالجت هذا الموضوع :لا أريد قط أن أتعجل بالقارىء ؛ وأن أستاب 
مته تلك اللذة التى حسها الانسان فى مطالعة امجهول وا كتشافه . وان كان هذا لايعفينى 

من أن أضع بين دده بصيصا من نور قد يءاونه على اجتياز هذا الط ريق الذى هو 

بصدد أن لسير قيه , 

فالبحث موضوعه: , ان سينا بين الدين والفلسفة » فكرهت أن أبطع صلة 
القارىء بالمساضى وأن عه مباشرة ف العصر الذى عاش فيه فيلسوفنا . فوضعت 
فصلا بعئوان : : التفسكير الإسلامى حى عهد ان سينا » . تناولت فيه بإنجاز أرز 
الملا فى التفكير عند المسلين منذ الجاهلية إلى أن وصلت إلى العصر الذى عاش 
فيه إن سينا مبينا فى أثناء حديثى العوامل إلتى دفعت إلى التوفيق عند فلاسفة ااسادين » 


اينيد 1 5-2 


ثم وضعت فصلا بعد ذلك بعتوان : «دان سينا ولماذا كان موفعا» تناولت فيه 
بإسهاب حياة الفيلسوف ؛ واستخلصت منها العوامل الب جعات مئه أو 3 الموققين , 
9 تساءلت فى آخر الفصل قائلا : ولكن هل كان هناك من التعارض م | يدفع إلى 
التوفيق حقا ؟ وجعلت الأجاءة عن ذلك فى فصل ثالث جعلت عتوابه : ( ان 0 
ين الدين والفلسفة ) عرضت فيه موجراً لام الفسكر الأرسطية التى خيل إلى أن, 
تتغارض مع الدن » ثم وضعت بجانها موجزاً لام الفكر الدينية ااتى 0 
مع هذه الآفكار » وكانت ننيجة هذه المقارنة أرس ظهر التعارض أوضمح ما يكون 
فى مشاكل ثلاث رئيسية : هى مشكلة الصفات » ومشكلة القدم أو الأزلة » 
ومششكلة الاود أو الآبدية . فعقدت لكل مشيكلة فصلا خاصاما تناولت فيه 
الحديث عن كفيةنهوء هذه المشكلة » واللول الى لأ إلها ان سينا والاشكالات 
الى نشأت عن هذه الحلول وما تقدم به ان سينا بعد ذلك من اجابة علها ووضعت 
هذه الفصول الثلاثة لترابطبا تحت باب واحد هو , الباب الثانى من الرسالة م 
وضعت الثلاثة الآولى تحت باب واحد أيضا هو . الياب الأول . 

5 انتقات بعد ذلك فى فصل خاص - إلى امتعر اض ذلك الجهو د الذى قام 
3 ان سينا فى هذا السيل ؛ وقارئته يمجهود غيره من المونقين ,» ثم حثت هذا 
الجهود أيضا دن ناحية تجاحه أو فقله فى تحقيق ما كان مدف له من التوفؤق بين 
لذو التليقة و مكلك هنون 6ةا' اهل واقمة التردى» زفق اترنك ف إل 
حكرين عختلفين . فعملية التوفيق السينوية أوضم وأتم وأعيق عم لية قام 
با فلسوف موفق . وعملية. التوفيق السينوية - برغم ذلك - كان عملية. سثلمية 
لم تستطع أن تضيق د ة الخلاف بين الدن والفلسفة.»ثم. عدت بعد 
ذلك فصلا خاصا ق فق: ه اث هذا التوفيق , تعرضت فه إلى بان أثره بِامْسِة 
الفاسفة وللدن ولاءن سيئا نفسهء وقد وضعت هلين الفصلين * تمت . بت .احد 

: الباب الثالث . 
و 0 قد اكتمل البحث » وهو - ؟! يشاهد القاريء. ‏ ؤيحدة 'ملتئهة: كان 


سداغو سد 


يصح أن تكور_ فصلا واحداً مقسما إلى فقرات أو بانا واحداً «وزعا إلى 
فصول لششدة تماسكها وارتياطبا . 

ولا كان البحث فد وصل فى بعض المشنا كل إلى استحالة التوفيق بين الدبن 
والفاسفة رأيت من واجى أن أبين - ولكن ف المحامش - قيمة هذه الآراء 
الفلسفية من الناحية العقلية واتتهيت أخيرا إلى ضعف تلك الدعامات التى كانث 
تعتمد علبها هذه الآراء باسم العقل ‏ ويينت أن الدن والفلسفة بمعناها الجدير 
مها وهو النقد الحر ليسا متعارضين قط ؛ وأن النظرة العلبية الحديثة؛ وعلى الأخص 
فى مسألة الخلود تؤيد الدين ,» أو على الآقل لاتعارضه . 

وذلك حقق البحت جميع أهدافه التّى كان يصوب إليها . فهو قد شرح» نقط 
التعارض بين الدين والفلسفة شرحا وافيا » وهو قد عرض عملية التوفيق أوق عرض 
ظهر للآن وأ كله ؛ وهو قد قارن هذا التوفيق الذى قام به ابن سينا بغيره » ثم 
حك بنجاحه أو فش لهثم أثبت أن حقائق الدين لا تتعارض مع الفاسفة يمعى 
النقد الجر وإن تعار ضت مع هذه الفلسفة اليونانية عا يظهر منه وضوح أن دراسة 
الفلسفة فى الآزهر الشريف قد سارت نحو غايتها وأنها تخدم الدين وتقوم بتأبيده . 

وبعد » فالبحث بهذا جدير بأن يق رأه علياء النفس الذن بريدون دراسة تلك 
الظاهرة النفسية الى تثمين بالذيذية والتردد بين تيار متعارضين ومقدسين . 

وهو جدير أيضا بأن يقرأه كل مشتغل بالفلسفة الاسلامية إذ أنه سيجد فيه 
بعض الضوء الذى يلق على ماىهذه الفلسفة من التعقيد والغموض كثير | منالتوضييم 
والابانة » وسيشهد بنفسه عمل المسليين الخاص بهم فيستطيع بذلك أن يدرك قيمته . 

وهو بعد جدير بأن يفرأه علياء الكلام أيضاء لانم سيد رحكون منه من ثم 
هؤلاء الفلاسفة الذين تتحدث عنهم. كتب السكلام الكبيرة كالمقاصدوا مواقف من 
غير أن تحددم . وسيدركون أيضا أن كثيرا من الآراء الى يقدمونها للناس باسم 
اللدين أن هى فى المحقيقة إلا آراء قد نشيأت فى البيثة الفلسفية ثم كساها علياء الكلام 
ثوا إسلاميا قد يشف عن حقيقة ما وراءه » وسيعليون أن كثيرا من هذه الآراء 


سداو سمه 


كانت حلولا للتوفيق بين الدين والفاسفة ء وكانت حلولا بارعة . وأكثر توفيقا 
فى التوفيق من حلول الفلاسفة أنفسبم . 

أما أولئك الذنير يدون أن يقرأوا للبئعة والنسلية والفائدة العاجلة » أو بعيارة 
أخرى قراءة صحفية , فليس لهم فى هذه الرسالة إلا تصيب ضئيل جدا . 

والله أسأل ف النهاية أن .يجحعلنى بارا بدينى وأزهرى ‏ طلابا وأساتذة - وأن 
يجعل من دائما خادما للعم والدين والازهر وأن يكلل مسعاى دائما بالنجاح والتوفيق 
إنه بالاجابة جدير » وهو على كل شىء قدير . 


رده عراب 
( أستاذيه ) بامتياز فى عل السكلام والفلسفة 
ومدرس بكلية أصول الدين 


ع ١4‏ من صفر سنة 955اه 
الفاهرة 5 
هره قل اس 


البإ بالاون 
الفصل الأول التفكير الإسلاني حى عهد ان فضا 
الفصل . الثان 5 ان سينا ولماذا كان موفقا : 


الفصل الثالك ‏ ان سينا بين الدرن والفلسفة . 
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الأ كلادل 
(التفسكير الاسلائى حتى عبد ان سينا) 

عاش العرب فى طبيعة قاسية لا تعرف الأنمار الجارءة ولا الأمطار الراتبة وكل 
ما هنا اك رذاذ من القطر سقط 2 بعش الأماكن و بيغ 8 يون من الأبار البى 
لعن دُمدون علب ف الارتواء فلم يكن هم بك من أن لتيعوأ مواقع القطر .ومئابت 
الكل ومن أن يتخذوا من نظام القبيلة أساسا لحياتهم السياسية والاجتماعية . 

وكان من الطبيعى جدا. أن تؤثر تلك الحياة المضطربة فى تفسكير ثم وأخلاتهم 
فكثرة / تنازع فا انهم عل هذه الآرزاق الضيلة قد ولد قُْ شري لمق 01 
والضع. مك ذ الحادة 6 جعاتهم 5 “ثرة الخروب فيا 1م إسستهد 8 عق الجياة حى وصل 
الاس يا إلى قل أولانم أنه الأسياب با 4 ة الفئر أ قو مجشية ة العار أن 0303 
هذه اروب من ناحية أخرى قد ربت قُّ تفوسهم مله الشغجاعة وحَو ردهم على 
أعما 3 البطولة 5 أطمتهم حيأة الصحرا 3 حبالخرية والحافظة على السكر أمة ما جعل 
العرقى عرب 4 المثل 2 الشبامة والآباء : 

فاذا تركنا الأخلاق إلى تأشير حياة الصحراء فى عقوطم وبالتالى فى ثقافهم 
وعقائدم فاننا جد منا أ تأثير أءما 7 عن الحماة المستهرة ١‏ بدع هم فر صة 
للتف# ال العميق والتأ مل المادىء ما جعاهم يشياون لخر أفه 3 لم تعلةون بالاساطير . 
وإلافأى علاقة () يحكم بها العق ل السليم بين تعليقعظام اموق وبين الشفاء «نالجنون. 
وهل يمكن أن يق رالعقل الناضج أن السكهانة والعرافة وزجر الطير يمكن أن تسكون 
من الوسائل الصحيحة العم بالغيب :2 

وكذلك كانت 0 بدائية فكل ما يدركونه من معارف هو 2 ) بأوقات 
مطالع النجوم ومغابيها وعلم بأنواء اكوا كب وأمطارها على ماأدركره بفرط العثاية 
وطولالتجربة لاح ياجهم إلممعرفة ذلك ف ساب المييشة لاعلى طريق تع الحقائق 

ولاعلى سبيل لد “درب ف لام 0 


00 0 الاسلام ص ص م4 (؟) طبقات الأمم القاضى صاعد عن ٠٠١‏ 


نعم كانت توجد فى العرب طائفة ممتازة فى ثقافتها بعض الثىء وهى طائفة الحمكاء 
الذين حفظوا حانب التجربة كثيرا من الامثال الصحيحة والحسكم البليفة بها كارن 
متداولا بين أرباب ب الديانات الختلفة الى كانت تتصل بشبه الجزيزة فىأكث مزمكان 
واحد وكان هو ؤلا. لا الشعراء كا برى ديبور(» ثم أسماب الصدارة فى قومهم ولكن 
هذه الثقافة التى توفرت لؤلاء الحكاء لم تسكنشيئا جدرا بالذكر فالحقيقة والواقع . 

هناك شىء واحد برز فيه العرب وهو الشعر وإن كان الك شعرفرأقى لابدل اد 3 
فيه على ثقافة ممتازة بقدر ما يدل على عاطفة جياشة وملكة قوية فى النظم ولعل ما 
ساعدم على ذلك هو طبيعة الصحراء بما قا من جمال وسكون. راوع حياتهم بم فيه 
من صيال ومقائلة . الآمى الذى يتطابالشعر ليثير المية ويبعث على الأقدام . أضف 
إلى ذلك أن أسبابالغزل كانت متوفرة . فالأقاء عند موارد الماء والارتحال بعد ذلك 
مع ترك بعض الآثار التى تذكر به ما يثير فى نفس الشاعر لواعج الحب ويدفعه إلى 
الشدو والترديد . وأخيرا أميتهمالىجعلتهم يعتمدو نعل الحفظوالرواية كا نتمن أكبر 
الأشياء ‏ المشجعة على الشعر لأنه أقر ب إلى النفس وألصق بالذاكرة . تلك هى ثقافتهم 

وأما عقائدم فقد كانوا على خلاف فيا والقرآن نفسه مجمع فى آية واحدة 
جميع المذاهب الى كانوا يعتنقوتها : تلك الآية فى قوله تعالى ( إن الذين آمنوا والذين 
هادوا والصابثين والنصارى وامجوس والذن أشركوا إن الله يفصل بيهم يوم القيامة 
إن الله على كل شىء شهيد () ) 

العرب كان هم هود ونصارى وكان فهم صابئة تعيد الكوا كب ومجوس على 
مذهب الفرس ف القو ل يأصاين للعالم وأخيرامان فهم مشركرن : وهؤلاء لم يكونوا 
عل رأى واحد: 

فبعضهم أنكر الخالق وقال بالطبع انحى والدهر المفنى وم الذين أخير عنم 
الفرآن بقوله ( وقالوا ما فى إلا لا حيائنا ال نيا نموت وحيا وما مكنا إلا الدهر 
وما لهم بذلك من عل إن مم إلا يظنون © ) 


(1) تاريخ الفلسفة فى الاسلام مس ع (9) الحج الآبقبو (م) الجائية هم . 


د 1ج 


وصيف أقر بالخالق وقال حدوث العالم() ولكنه مع ذلك أنكر ! 
والإعادة وعنه يتحدث اله رآ بقوله ا لنا ميلا وذمى خلقه قآل من يى 
العظام 07 م0) 

ومنهم من أقر بالخالق وابتداء الخلق واعترف بنوع فخ العف ننه اكز 

: الرسالة وعيد الأصنام عل أن تشفع له عند الله فقدم إليها القرابين وأصبح لح إلها 
وهؤلاء م الدماء من العري وأصعاب الأغلبية فهم وإليهم يشير القرآن بقوله ( 3 
لله الدسن الخالص والذين اتخذوا من دونه أولياء ما تعيدم إلا ليقربونا إلى الله ذاى 
إن الله محم بينهم فما م فيه ختلفرن © ) 

وقد كان يحانب هؤلاء من يقوم بعبادة الجن أوالملائكة على اعتبار أنها بئات الله 
فهى أقرب إلى نفسه وإلى ذلك يشير الفرآن بقوله ( ويجعاون لله الببات سبحانه و 
ما يشتوون © ) وقوله :( وجعاوا الملائكة الذين ثم عباد الرحمن إناثا أشبدو ا 
خلقهم ستسكتب شبادتهم ويسألون ) 4 

وقد كانت الاعتقادات المختافة مصدر حرب جدلية فيا ينهم لا تقل فى حدما 
عن الحرب الى كانوا يستعماون فبها الرمح وحد الحسام : 

وهكذا كان العرب قبل الإسلام . فقر واخئلاف يزيد من شدته وفساد فى العقل 
وإمعان فى الجهالة وضلال فى العقيدة وأنحلال فى الأخلاق يحانب صفات طم أملترم 
لآن يعلق عليهم الدين الجديد أكبر الأمال فى نشر مبادئه فى سائر الانحاء . 

جاء الإسلام وعقول العرب مقيدة بما توارثوه عن آبائهم فقال منددا أيصس 
الاعنماد على ما يقول هؤلاء ولوكانوا ( لايعقلون شيئا ولا مبتدون ) وبذلك هدم 
الدين قداسة هذه الدءامة ووضسع جميسع ما أخذه العرب عن آبائهم بطريق التقليد 
موضع الاختبار . ْ 

أم هدام إلى المنبج الصالح فى الوصول إلى لمق وهو البحث الحر وااتأمل المطاق 
فى السكون وما فيه من نظام وإبداع . 


٠١7 بيد لتارع الفلسفة الاسلامية لمعالى مصطئ باشا عبد الرازق ص‎ )١( 
١07 سوهلا © )الزمرم» (4)التحل به (م)الزخرف‎ )0( 


بك بولا مده 

5 َذى عقوط م بوساطة الوحى بمدارف لا يستطيع أن يصل العقل وحده إلها 
كالمعارف المتعلقة ا : ؤقررلهم عقيدة صالحة أبد باون ن إها.واحدا قديرا 
له ملسكوت السموات والآارض وق يده جميع ما فى الكون . حم دعام بعد ذلك إلى 
العمل الصالح والتضحية فى سيل الله مبينا أن الإنسان بذلك لن نخسر شيا لآن عين 
لله ساهرة على أولئك الذين يعملون الصالحات وعنايته محيطة بهم . 

وبذلك دعا الدن الاسلاى إلى الايثار أو( الغيرية ) عن طريق الأثرة أو 
(الآنانية ( خل بذلك إشكالا ' م الفاسقة التفعية :أن تحله إلى اله عي وهو لاذا 
يضح الانسان بمصلحته الخاصة فى يل المساحة العامة إذا تعارضتا . وأخيرا نجم 

ى ينار النى لتر في م أأكد هذه العقيدة ونقرنرها: وا تدفغ هو وا سليون الآولون لنشرها فى 

أاء شية الجزيرة وبعد ستهاد عتيف وتضحيات رائعة ندانت له شيه الإجويرة كلها فائه 
من فوره إلى العام الخارجى ليحقق دعونه فيه , : 

ماذا كان يفعل المسلمون الآولون فى هذه النصوص من القرآن والسئة التى يبدو 
تعارضها وماذا كان رأيهم فى هذه المشاكل التى بى عله النقاش فيا بعد . الواقع أن 
التاريخ لايستطيع أن يبقدم لنا مايشى الخلة شفاء تاما وأكير الظن أن هؤلاء المسلبين 
تحت روعة الدين والتدمس لبادئه لم يعطوا هذه المسائل كل العئاية وإنما كان همهم 
قبل كل شىء هو الجهاد فى سبيل نشر مبادىء الدن وغارية أعدائه , 

ولسكن هل معنى هذا أن الصحابة لم تمس فى قرارة 0 أنياف هده الال 
وهل يستطيع التاريخ أن يقول إنها لم تدر مخلدم . الواقم لا . فالثابت غير ذلك , 
بدليل:ما روته الأحاديث الكثيرة من أن بعض 0 50 أخبرمم الر سول بأن 
كل إنسان قد كتب مكانه من الجنة أو التار قد قال له ( فم و المنن بارسول الله د 


(1) عن جار رضى الله عنه قال (جاء سراقة إن جعشع رضى اله عنه فال بارسولالله بين 
لنا ديننا كأنا خلفنا الآن .فيم العمل الآن أفيا جفت به الأقلام وجرت به القاديرأمفما يستقبل . 
قال لا. بل فا جفت به الاقلام وجريتايه القادير : قال ففم العمل . قال واي 
مسر لا خلق له وكل عامل بعمله ) أخرجه 0 والأحاديث في هذا المعني كثيرة راجع 
تيسير الوصولح ةم ص “م . ا 
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فان هذا أل وال عدد 0 مشكاة التكليف مم القدر ٠‏ وإليك أيضا وا رواه المد: اث 


من استفسار أى ذر حدين أخيره راسول الله ل أن من مات لا يشرك بالله شيا 
دخل الجنة بقوله ( وإن ذف و[ ن.سرق ) 9) 1 رها ثلاثا . فان هذا السؤال بعتدر 
مقدمة ل الأحاث الى دارت فيا بعد حول تخديد موف ( صاحب || سكبيرة ) 
إن الس أو الإعان . ش 
ولعكن الوافع أن هذه الأسئلة وأمثالها كانت خواطر ترد عل أذهان الصحابة 
مع عدم الرغبة فى ادل والوضول ل بالمشكلة إلى اتا وكانت تحد م الرسول 
خير إجابة عنها . 1 
5 ولعل الذى صرفهم عن ذلاك هو 'أن الى 2 مَلِبْر كان بكره لهم الجدل 0 ونخاصة 
فى تلك المسائل الى لا إستطيع أن يصل العقل الانساق فم ال ثنيجة حاسمة فن 
وصاياه ( تفسكروأ فى خلق الله ولا تفكروا فى ذاته فتملسكوا ) ١‏ ومن الثابت 
عه أنه كان يغب أشد الغضب إذا مع الملاحاة فى القدر 0©) وبذلاك عم النى 
الكريم عابته من السير وراء الشهوة العقلية الى لاءد أنتوصل فى الهاية ة إلالتأويل 
5 :لك الجذوة الت كانت تشعلها عرَاؤة العقيدة فى نفوسهم . 


)١( 1‏ عن أن فر اسار رضي اله عنه أن الا صلاللّه عليه وسلم قال ( أثائى جبريل عليه 
الام يخترق آنه من مات من أمتك لإبشرك لله شبئا دل الجنة قات .وأن زلي وأن سرق 


قال وأن زى وأن سرق قلتوأن زى وأن سرق قال وأن زى وأن سرق ثم قال فى الرابعة 
رغم أنف أنى ذر) أخررجه الشيخان والترمذى راجع تيسير الوصول < ١‏ ص ٠1١‏ 

)02( عن أمامة قال ( قال رسول الله صلى الله عليه وسلم ماضل قوم بعد هدى كانوا عليه 
إلا أوتوا الحدل ) رواه الترمذى ومحه راجع تيسير الوصول < ١‏ ص 40م 

() هذا الحديث قد روىروايات ممتلفة متها ( تفكر وافى آلاء الله ولاتمكر واف الله ) ومنها 
( تمكروا فى الخلق ولاتشكروافى الثالق فا لاتقدرون قدره ) إلى غير ذلك وهذه الروايات 
ؤإن كانت كل واحدة منها لانرتفع إلى درجة الصحة إلا أن تعددها يكسبها قوةوالمنى صحبح كم 
قال الحافظ السحاوى فى المقاصد . راجع تخريج الشبع رشيد رضى الله عنه لهذا الحديت في 
حاضيته على رسالة الإمام مد عبده ص ١ه‏ (4) راجع تيسير الوصول < ١‏ ع 48 ؟. 
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وأخيرا مات النى صل الله عليه وسلم بعد أن نحم فى جمل العرب على الإذءان 
للاسلام وتركهم وسلطا ن العقيدة سبطر عل نفوس 5 ثير منهم وبموته ابتدأ التذاع 
بين المسلمين و 1 كبر الظن أنه سيظل إلى الآبد . فقد اختلف الصحابة ورسول الله فى 
فراش الموت فى مكان دفنه )١(‏ ثم اختلفوا بعد ذلك فى من يكون خليفة من بعده 
فطالب بالخلافة الانصار وأصر المهاجرون على وجوب أن يكون الخليفة منهم 
وظهرت بعض الميول إلى تعيين على بالذات من بينهم :لك الميول التى نستطيع أن 
تعدبر أصعامها ثواة لحزب الشيعة الذى مز فم بعك مياده وآئ لقسم إل فرق #تلقة”' 
0 منها عن الاسلام ( 0 م ثم تنازعوا ١‏ بعد اتتنياب أى بكر فىشوجوب تتال 
نعى الركاة إلى غير ذلك مرى. الخلافات التى لم تلبث تحت تأثير سلطان العقيدة أن. 
ْ 7 بعد ظهور 06 كَ رجحت أحد الرأيين المتعارضين . 
ثم أخذت السفيئة يجراها حتى تسليها عمر بعد موت صديقه وقد استطاع 
المسليون فى عهده أن يضموا شتبتا من المالك الختلفة أصعاب الثقافات المتباينة إلى 
سلطائهم ففتحوا مصر وفيها الاسكندرية مهد العلوم فى ذلك الوقت.وفارس والعراق 
وهما زاخران با اذاهب الختلفة دينية وفلسغية كالاسطورية والمزدكيةوالمانوية ٠‏ والشام 
وكان لم البعاقية وغي د ممنٍ أربابالديانات القديمة ٠‏ وبذلك أصبح فمتناول العرب 
صيب 7 لسار تستطيع أن تغرف منه لو شاءت ولكن المسلبين فى م بدأ الام 
تحت تأثير اعتزازم: بالدين وأنفة منهم أن يكونوا تلامذة لمن أضحوا هن رعاياهم قد 
رفضوا هذه الثقافات وأعرضوا عنها إلا فى القليل النادر ولم يقبلوا على أحمابها [لابعد 
أن أنزلهم ظروف الحياة من مقام السيادة 
و لآ لتنتجاوز عن الفترة الآولى من حياة عثمان وكذلك قصة انتخابه التى لقيت 
معارضة أشد من أنصار على إلى عهده الآخير الذى أدى إلى التزاع فى مسألة قد لمسها 
المسلبون من قبل وهى مسألة ( الكبيرة ) الأاس الذى ثرتب عليه ظهور فرق كثيرة 
تتنازع فمايينبا و لاتذعن واحدة منها لانصكا كان النزاع أولابل تجتهد كلمنها أن تؤول 
النصوص على حسبرأها هى : فئان رضى الله عنه كانر جلاسعحا فاستغلت بنو أمية 


)١(‏ اللل والتحل ح ؟ ص ه؟(؟) المرجع السابق ج ١‏ ض و8 
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سماحته خملوه على أشياء نقمها )١(‏ المسلبون عليه حتى حك كثيرمنهم بكفردمنأجلها 
وأخيرا قتله رجال الامصار سئة هم ه بعد مأساة تفتت الأكباه: ‏ . 
وويع على من أغلب أهل المديئة بعد مقتله وهنا لعيت الاحقاد دورها | بأناس 
كانوا قدوة للطبية والتضحية ف هد رسول ألله لله أمثال طلحة وان بير 5 
وكذلك معاوية فقد أعلنوا جميعا رفضهم -خلافة على وقاتله الاولون فى ( واقعة ابخل) 
و أمهثت المعركة بقل طلحة والدبير وذجوع عائشة مهزومة إل المديية أما معارية 5 
راوغ واستطاع أن يميت ف تزاعه مع عل كثيرا من الدهاء والنخاتلة وأخيرا التق 
الطرفان )0 بصفين - م ه ) وكاد أن يظفر على بالنصر الححاسم لولا لجديعة عيبرو 
وإشارته برفع المصاحف على السيف عماأدى إلى (مهزلة التحكي () ) المشهورة وكانت 
0 ها ظفرا نسبيا لعاوية “واأهم من ذلك هو ظهور فرقة 8 وأدج ب لامت عليا 
لقموله التحكيم ف دين أبله واعتقدت أنه أصبعم بشبوله هذا كافرا كعاوية : 
وهكذا أصبح فى العام الاسلاى فر 8 قتان متعارضتان فر قكُ الك بعة الى تعدهد أن 
عليا أفضل الميع وأن الآمامة لكونها ركنا فى الدين لايصيم أن تقول أنالنى يلق 
أصماها بل اراقع ولى عليا . وفدقة ة الخوارج التى تخالف اأشيعة عخالفة صرعة فهى 
نحم بكفر على بدد التحكيم وتعدقد أن الإمامة ليست من أركان الدين وللمسلبين 
أن يختاروا إذا شاءوا خليفة من أى قبيلة . وصلة ذلك بموضوع اللبحث وإن كان أم| 
سيأت أ أن كلد من الفميعة وا وادج أخذو | ياتمسوزمن تنصوص يار 
الكذب درة و نال أويل أ حرى حى مخيل إيك وت تقرأ لأحدمم أ 3 الدن صريح 
فيا ذهب إليه 
وهنا قامت جاعة أخرى تعرف قُْ تاريخ الفكر باسم ( المرجثة ) وقد حاولت 


أن تقوم بدو رحمامة السلام بان الخوارج والشيعة رجاء مع المسليين على كلبة واحدة 
: وكان لاند أن تعمل لإرضاء الطرفين ضٍ ع بكفر عل وشيعته كي ّ الخواريج 


(1) تمد تفاصيل هذه الأشياء قى الملل والتحل ج 1 ص بم ء ,رم 
09 تارم العدن الاسلانى لمورسى زيدان جح ١‏ ص 1« 


عدا ات 


وبذلك أرضت الششيعة فى نظرها ولم تقل بأن الإمامة ركن من أركان الدين وأن النى 
رشح عليايا تقول الشيعة وبذلكحاولت أن ترضى اللوارج . ومن الغريب أنها حاولت 
أن ترضى البيت الها أيضافم تم سكفر معاوية ومن معه كا اتفق الحز بان المتمارضان 
عل ذلك 1" أرجت ت الفصل ف سأله الكفر والإمان إلى الله حْ 3 


ف ذلك الوقت وى عهد هشام بن يك املك ظهرت مشكلة أخرى كان لا أ 


أثر كير فى تعدد الفرق وكثرتها وهئ ( مشكلة القدر ) تلك المشكلة التى سنا 0 
المسليين من أول أمرمم إلى ولوجها فقد قام معبد الجبنى وغيلان الدمشق وهما يمتان 
إلى المسيحية بسبب يقرران أن المرء حر فى أعماله بما أدى إلى قيام فرةة (القدرية) 
وف نفس الوقت قامت فرقة ة أخرى ى تقول بالجير وص فرفة ( الجومية ):وأخذت كل 
فرقة منهمأ تذكر مارؤيدها من الشر ع وتؤول ماخالفها ووجدكل فريق مهما فى هذه 
المشكلة بالذات مابساعده على تدعيم ما أدعاه ؛: : 


نيارات متلفة وضحل متياينة وكل منها يعبث بالنتسصوص ها يثاء له الطوى وأخيرا 
التقت هذه التيارات جميغا :د رجل مشهور فى ثار بيخ الفكر وهو ( اللسن 
البصرى ) © 

لم يأ هذا الرجل أن يحعل موضوع المناقشة كفر على أو إمانه ولا كفر معاوية 


ال ا ا الم 


6 مؤلاء الرحعة السمى ( عرجئة الخوارج) ورف تارمم الفرق فرقة أخرى تسمى 
( معتزلة الرجثة ) ويعنون بها من جمع بين آراء الاعتزال والإرجاء وهذه متأخرةفى الزمن 
عن الأولى كا يعرف فرقة ثالثة وه ( الرجئة الخالصة ) وعى التى ترجىء العمل أي تؤخره 
عن النية والقصد وهو من معانى الإرجاء أيضا وهى آآخر طائفة منطوائف الإرجاء وقدنشأت 
فى العصر العباسى « انظر ضحى اماقم ج سا ص سوس وا لطاب اااي من التفبسكيز الاسلاتى 
لأستاذنا اللدكتور البهى القسم الأول ص مم 

0 تابعى جليل اشر عثتانة حلقه وصلاحه وعامه وفصاحته عر فبالفقه والقصص والكلام 
والتصوف وبعتيره المعتزلة رأسهم لأنه تكلم ف القدر وقال حرة الارادةوكذلك يعتيره المتصوفة 
إمامهم ومات سنة ١١٠١‏ هابن خلكان الجرء الأول صفحة .ى؟ 
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أو إعانه بل تساءل عن السبب الذى من أجله نحم على هؤلاء بالكفر وأخيرا 
اهتدى إلى أن ال1- بالكفر جاء وليدا لارتكاب كبيرة فى نظ الفريق الذى يحم 
'بكفرم فقال وإذن 0 تنتقل يا لبحث من الأشخاص [ إلى 0 أب الكييرة ) 
فى ذاته بقطع النظر عن على وعائشة أو معاوية وبعديحث حم بأن مرتسكب الكبيرة 
منافق فكان ذلك فى الواقع جتوحا إلى رأى الخوارج وإن خالفهم فى انطباق ذلك 
على على كرم وجبه ثم انتقل بعد ذلك إلى مشكلة القدر وأخيرا قال عرية العبداى 
تصرفاته فأرضى بذلكالقدرية . وما يسجله له مؤرخ الفكر هذه الميزة من العمق فى 
البحث ذلا شك أن انتقال الموضوع من الجرث إلى الكلى فى مشكلة الكبيرة هو 
انبج الصحيم فى الوصول إلى حم على : 

ذلك الوقت ‏ وكان التفكير إلى ذلك الحين بكاد يكون عربيا مخضا أو بعبارة 
أخرى ليا ابتدأت الاجئاس الاخرى تحاول فى قوةأن ترفع رأسهامن جديدوأن 
تج بثقافتها فى ذلك التبار الفسكرى وأخيرا تم لها ما أرادت وسقطت دولة ببى أمية 
225 به دراك العر ب والعوية واسطن: الفري أن قار اناعم السادة و 
يندفموا فى غمار الصناع والعامة وأن يقباوا على الجدل مع هذه الشعوب الى كانت 
تحمل بين قاو مها أشد الاحقاد عليهم وابتدأت الثتوية من الفرس والسمنية التىأثارت 
لتك فى المعرفة وكثير من الفرق المسيحية والهودية وكذلك الدهرية النى لاتتؤمن 
مخالق تعمل جبيعا على السكيد للاسلام وطمس معالمه ولعلها كانت تجد من الفرس 
المسلبين الذن سيطروا على الدولة فى ذلك العهد إغضاء عن هذا الذى بريدون تحت 
ضغط الرغبة فى الانتقام هن ار 

وكاد دأن ينجم المتآمرونفى ذلك لولا أن قيض الله للاء لام رجلا كان تاءيذالاحسن 
3 بصرى وهو ) واصل ن عطاء ( 0 امع المعيزلة تلك الفرقة الى سمجات أعظم 
لاما دق سبيل الدفاع عن الدين والدعوة إليه 
(,)كان من الوالى » ولد فى للديئة سنة ٠م‏ ه ثم انتقل إلى البعيرة وسمسع من المسن 
البصرى وغيره وتوف سئة 17-١‏ ه وكان خطيا بليغا واسع المقل غزير العلم وإليه رجع الفضل 
الأكير فى وضع دعائم الاعتزال على أسس عابية . راجع فجر الاسلام ص ٠م‏ وضحي 
الاسلام < 4 ص باب 
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والواقع أن مبادىء المعثزلة لم حملبم على اعتناقها إلا رغبتهم الماحة فى الدفاع 
عن الدين 1 أعداء مسلحين بكل أنواع النسليس من غخاتلة ا إلى معرفة وثقافة 
فالسبب الذى حملبم9) على المبالغة فى التنزيه والوحدة مما جعليم يقولون بنقق 
الضفات هو ماهاطم من نزعة الشيعة الرافضة الذين تأثروا بالمذاهب الفارسيه إلى ' 
تصوير الله صورة خسية مجسمة فهو عندم صاحب قد وصورة وذو جسم وأعضاء 
وأما الأصل الثافى 0 وهو العدل فهو بلاشك موضوع لأرد على من قال بوقوع 
الظل من الله وقد جرم ذلك إلى بحث مشكلة القدر واختيار القول بحرية الارادةلآن 
التعذيب مع لبر ظٍِ مخض وماداموا قد عثوا هذه المسألة فليبحدوا أيضا مشكلة 
الكيرة وقد قالوا قبا بالئرلة ببن المنزلتين ما بداييم فى الواقع إلى ال وارجراللاصة 
أن المعترلة قد حنت كل شىء واختارت مايقضى به العقل واستطاعت أن تدافع عن 
الإسلا م فى ظل مارأت وم تلبث القدرية والجهمية أن ذابتا فها وبقيت هى الفرفة 
التوحيدية المكبرى التى أسست عل السكلام واستطاعت الدفاع عن الاسلام 
ون موقفالمعترلة فى الدفاع قوياأمام خصوم الاسلامرغيت فى الاطلاع 
على كتيبووالر د عليه بعد الدراسة ردامحصافترجمتكتب الفرسوقر أتهاوحين وجدوا 
النساطرة وغيرهم من الفرق المسيحية مسلحين بالثقافة الاغريقية الى عرفوا عنبا 
كثيرا بوساطة المناقشات الشفوية رغبوا ثم أيضا فى أن يتساحوا بهافاستعانوا بالممصور 
فى ترجمة المنطق الآأرسطى وهكذاكان المنطق أول عل من علوم الفاسفة بمعناها الضيق 
حصل له اشتباك بعلم الكلام الاسلاى ٠‏ وك امون درق 0 ن إتمام ماند أ تعره 
من ترجمة بقية هذه الفلسفة إلى العزبية فقد اتصل بأباطرة القسطتطينية وجاب 
بوساطتهم أشبر العكتب الفلسفية اليونانية من أئينا ولم تسكد تلك الذعائر النفيسة 
تصل إلى بغداد حت قام بترجمتها الافذاذ من العلماء والعامل الذى يسيطر على المأمون 
فى ذللك الوقت هو رغيته أيضا ياكانت رغبة جده المنصور فى أن يسدى يدا إلى 
الاسلام وسلاحا يستطيع به أن يقارع الشيبات فلاجل الددن فقط ترجت الفلسفة 
اليونانة فى مبدأ الأآمر إلى اللغة العربية.. 
1 (؟) مقدمة نييرج للسكتاب الانتصار للخياط ص مم 
(0) الرجم السابقءش وم 


لها د 


واست نحاجة إلى البرهئة على أن المعترلة قد قر أوا هذه الكتب واستفادوا منها 
فتلك مسألة لا تحتاج إلى إثبات وإما الذى أريد أن أنبه عليه هو أن المءتدلة لم يقذوا 
من هذه الفلسفة موقف المصحح سا على طول الخط بل أخذوا مها مإيوافق عقوهم 
ويعيهم على تحقيق رغبتهم وردوا الباق فكانوا بذلك أ كثر حرية من الفلاسقة 
الاسلاميين الذين جاءوا من بعدمم واستحموا يسدارة لقب ( أحرار الفكر 
فى الاسلام() ) . 

بقول الخياط ( ولقد أخبرف عدد من أصمابنا أن اراهي النظام رحمه الله قال 
وهو كود بنفسه اللبم إن كنت تعل أنى لا أقص فى نصرة تو حيدك و أعتقد 
مذهبا من المذاهب اللطيفة إلا لآشد به التوحيد فا كان منها مخالف فأنا منه برىم 
اللهم إن حكاتتعل أنى كا وصفت فاغف رلى نوف وسبل على سكرة الموت©) ) . 

وى هذا النص تحديد للباعث الذى حمل المعتزلة على الاشتغال بالفاسفة 
وتصريح بأن المعتدلة لم يكو نوا لهذه الفلسفة فى جملتها بمقلدين وهكذا عاش المعتزلة 
للاسلام وعملوا على توفير جميع الوسائل لنصرته فجعلوا الفلسفة وسيلة لاغاية 
وحكوا فيا الاسلام ول حكنوها فى الاسلام كا صنع فلاسفة المسلبين فما بعد . 

هذا الفبم الجيد للاسلام وهذا الدفاع الحار عنه كان جديرا أن حل المءتزلة 
من نفوس المسلدين امحل الأول وكان بمكن أن يكون هذا هو الواقع لولا أن وجد 
هناك أمران كانا من أكبر العوامل التى أثارت عليهم سخغط طائفة لها مكاتتها فى 
نفوس الشعب وهى طائفة رجال الحديث مما أدى فى النباية إلى اختفاء المعترلة 
أختفاء “ناما ٠‏ ش ١‏ 

الامر الأول : نزعتهم العقلية المغالية فأنهم بعد أن قرروا أصوهم وآمنوا بها 
مانا تاما راحوا يؤولون مايعارضها من الآيات ويكذبون مايعارضبا من الأحاديث 


() يقول التفطى إن لأنى هاشم الجبائى العنزلى الشهور كتابا سماه التصفح أبطل فيه 
قواعد أرسطوا والجاحظ فى كتابه الحيوان (ج 8 ص ١5‏ وج ؛ ص ١١‏ وج؛ ضَْ/) 
كثيرا مابتعرض لأرسطو ويتفده وكذلك يقول اين المرتفى فى كتابه النية والأمل' ض و؟ 
عن النظام أيضا (م) الانتصار للخباط س ١غ‏ ش 


وكانوا يفعلون ذلك فى جرأة وصراحة فأنشكروا حديث الرؤية لتعارضه مع قوله 
تعالى ( لا تدركه الأبصار ) بل أكثر من هذا أننا نجد النظام يفعل ذلك فى تمك لاذع 
فيقول مثلا . زعم ان مسعود أن القمر قد الشق وأنه قد 31 وهذا من الكذب 
الذى لا خفاء فيه بل ويزيد سخرية من ان مسعود حين براه يقرر أنه قد رأى الجن 
قاثلا هذا ما لا تنك فى كذبه , ١‏ 
الس الثافى أنبمى بيرروا إنكارجم لاحديث فد لجأوا إلى الطمن فى نقاته 
فنقدوا الصحاءة اميت حرية وصراحة ورموثم بالتناقض حي الي أحياناً 
فقد نقد النظام أبابكر ورماه بالتنافض وعاب حذيفة بن العان بل إن النظام ى يبرد 
القول بعدم حجية الاجماع ا كا قرول أن أن نديد إل تأيك 7 0 سأه : 
« التكث, ابن فيه أن يلحق يكل صمانى 1 هدم الثقة به . وإذا كات الصحابة 
لم تسم دن تقد فكذلك التابءون وتابعوم من رجال الحديث فالج اسل برمهم 
بالقصورفق البح والتنق مب والاخر أن عن الانصا ف ورى أنهم جماعون لايعملون 
عقوة م فا روون بل وينتقد المفسرين أيضا قُّ مياهم إلى الغريب من الالفاظ 
والأخار 00 وقابلهم رجال الحديث المثل نهم ف نظرثم فسقة مارقون وفى ذلك 
يقول أبن قنيبة ( وجدنا النظام شاطراً من الشطار يغدو على سكر ويروح على سار 
وببيت عل جراثره ويدخل فى الادنا أ سوبرتك بالفوا<ش والشائنات 5 ومن بين 
هذه الاشياء الى رمي سب حبه للغليان 0 
وأخيراً وجدت هذه العداوة وذلك القئآن مسألة تتلاق فا اللأحقاد وهى 
مسألة (خلق القرآن ) وليس يعنينا الآن من هذه المسألة إلا القدر الذى يقتضيه 
منيج البحث فإن المعةزلة بثاء على أصاهم ف انق الصفات قد أتنكروا أن القرآن كلام 
الله معنى أنه صفة من صفاته وقالوا إنه حادث وتغلوق . 
وفى عهد المأمون زن له زعيما المعتزلة فى بغداد وهما ثمامة ان أثرس وأحدين 
أى داؤد أن يمحل القول اق القرآن عقيدة الدولة فاستجابهما المأمون بعدمقاومة 
١(‏ )تحدذلك فى رسالة للجاحظ مطبوعة على هامشكتاب السكامل للمبرد ج لا ص ١1ه؟‏ 
)١١(‏ تاويل عنتلف الحديث لأبن قتيبة ص 1 
6 الأغاىج 7 ص 4ه! 


يسيرة من بعض رجال البلاط فأصبحت هذه المسألة فى عوده من أثم المشكلات وقد 
ظلت مدة المعتصم والوائق كذلك وسمي فى الناريخ بامحنة أى حنة أهل الحديث 
الذن يسكرون القول بأن القرآن مخلوق ومبدع . 
والواقع أن المعتزلة وعلى رأسهم المأمون فد استعملوا مع رجال الحديث كل 

أنواع الآذى والاضطباد واتخذوا من حماية الدولة لهم ما 0 عل الطغيان 
ما يتناف مع حر ية 0 الى كانوا يشيدون مها وما أدى ف النبابة أيضاً إلى اختفاء 
المعترلة اختفاءاً تامأ بسبب هياج الشعب علبهم وانتصاره طؤلاء الذن ظلوا رغم 

ما لاقوا محافظين على رأءهم فى شىء من 5-59 والعناد . وخلاصة ماكان أن لابين 
قد بدأ سئة م0 ه بإرسال السكتب المتالية إلى ولاته اتحمل الناس على ذلك ثم 
تورط المأمون بعد ذلك فى الام تورطا أداه إلى أن يشتط فأمر فى آ خ رحياته بعض 
الولاة بأن ن يققتل من ينسكر القول بالخلق . وحين حضرته الوفاةكتب لأخيه المعتهم 
وصاة يقول فا (و خد بسيرة أخيك فى القرآن ) وكان المعتصم رجلا جنديا فأخذ 
الآمر على أنه ثىء واجب التنفيذ وشمرع ! يكتب إلى الأمصار الاستمراة فى امتحان 
الناس فى مسألة الملق هذه بل ( وأمران 57 الصبيان ذلك فقامى الناس 
مئه مشقة ف ذلك وقتل عل 4 خاق من العلباء م( )00 وجاء الوائق بعد موت أاء* تدم 
فسار على سنة أخويه وعقيدتهم ف فأخل يرسل الكتب هو الآخر حى بلغ به الآعس 
إلى أن صحكتن أواليه بمصر أن م بامتحان التاس أجمعين فز بق دل من فقيه 
ولا محدث ولا مؤذن ولاعاى حتى أخذ بالفثنة . قات السجون بالمعارضين وكثر 
الفرع بين الناس مما بلغ بالشدة أقصاها . 

وتلفت الشعب فوجد رجال الحديث و باهي أحمد بن حنبل يتكرون فى 

جرأة بدعة القول بالخلق فتحهم ١كباره‏ واعجابه . والواقع أن رجال الحديث قد 
صبروا على امحنة صبراً جديا بالتقدر . وقد ّثات البطولة بأجلى معانها فى 0 
أحد رضى الله عنه فقّد راودوه رغية ورهبة أن بقول بالخلق 00 جابهم: 
بكلمته الخالدة ( إذا أجاب العالم تقية والجاهل هل فتى يتبين الحق ) وأخيرأ ضر بوه 


سس ل#ة مسد 


ثمانية وثلاثين توملا حى دب جسدهة شم قذفوا يه إلى السجن(١)‏ وهو صابر عاسب 
كانت هذه الأسوراط وذلك السجن تفجر يتابيع العطف عليه والحقد عل السكومة 
فى قلوب العامة . 

والواقح أن الامصار أيضاً لم تفل من أبطال فقد وشى بعض الناس (يالبويطى ) 
ل مل |لث شافى ؤماوه دن مصر إلى بعداد ليسا لودق ذلك فكان بردد وهو ذاهب 
قوله ( أن أدنيات عليه أى أحد ان أى دواد لأصدقنه ولأمرن فى حديدى 
هذا حتى يأ قوم عون أله مات فى هذا الشيأن قوم فى حديدم ( 

وقد صذق البويطى رطى الله عنه فما قاله كين سألوه أنسكر القول بالخلق وأصر 
على ذلك فعرضوا عليه أن يقول فا بيله وببن الوالى ولو ( تقية ) حى يطلق سر أحيه 
فال (إنه يقتدى به مائة ألف ولا يدرون المعنى(» ) 

وقد يكون ف هذه الكلمة تحديدلوجهة نظر المعارضة وهى أن حمل الناس علىذلك 
لا يأ بفائدة بل وياتج أعظم الأضرار وذلك لآن عدوم لا تدرك ماردى إليه 
القول بهذا من تنزيه اله وتمجيده ولا ببق من المسألة فى تفرسهم إلا أن القرآن 
كسائر الآشيا. الخحاوقة فتقل قداسته أو تنعدم فى نفوسهم وتكون التنيجة أن 
يتحللوا من أتباعه . 

وكان طبيعيا وقد صمد رجال الحديث للبحنة وآزرمٌ الشعب في موقفيم أن 
تأخق الممألة نهايتها الحتومة فننزل المسكومة عن موقفبا وقدكان ؛ فا أن مات الوائق 
وجاء المتوكل سئنة؟+ام حت ( أمر بترك النظر والمباحثة ىٌ الجدال والترك 0 كان 
عليه الئاس فى أيام المعتصم و الواثق وأمر الناس بالتسليم والتقليد وأمر الشيوخ 
احدثين أ الي ا السنة ة 0))وهكذا انتقات ت السلطة إلى أبدورجال الحديث 
وكانت عر اطفيم تغل بطاب الانتقام من المعترلة وعقائدم تقرر أنبم مارقون عن 


() طبقات الشافمية الكبرى لتاج الدين السب ب وص ٠‏ 8؟ وما بعدها . 
' () هذا النص الى قبله بجده فى طبقات الشافعية الكيري جح ١‏ ص ,بام 
(5) التنبيه والاشراف للسعودى ج ص مك" 


كت 


الدن وجب عقاهم تأخدتوا يشنون عل المعينلة حريأ لاهوادة فا ولا رفق 
واستعملوا فما م الأسلحة من رد علييم ولشير م واعتداء على بعرم حى 
أسفرت المعركة أخيرا 3 هزكة المعين ل هرعة تجائية وأصبح الاعتزال بعدها من 
الأسرار لآنه أصبح من الاخطار وهكذا كانت الهاية .. 

و يقف رجال الحديث -39 هذا امود بل جدوا 2 معرفة السبب الذى من 
أجله ضل المعتزلة ولم يطل بهم البحث طويلا حتى اهتدوا إلى أن السبب فى هذا 
المروق راجع إلى قراءة المعو لة لسكتب الآوائل أو بعبارة أخرى. راجع إلى 
معرقتهم للفلسفة وإليك ما يقوله ناج الدين السببكى حين يتحدث عن المأمون 
١‏ وججره القليل الذى كان يدريه من علوم الأوائل إلى القول حخلق القرآن60 ( 
وكذلك برى السيوطى ونص عيارته ( ولما كبر أى المأمون عن بالفلسفة 
وعلوم الأرائل وهور فمأ خره ذللىك إلى القول لق القرآن! 0( ( : 

وكانت كتب أرسطو بنوع خاص هى التى تحمل النصيب الآوفر من هذا 
الاتهام وإليك مايقو له أبو الحسن الأشعرى ( إن أبا الحذيل قد أخذ قوله ‏ أى فى 
ك3 الصفات ‏ عن أرسطو فان أرسطو قال فى بعض كتبه أن البارى علم كله قدرة 
كله حياة كله سبمع كله بصر كله طن أبوالهذيل لفظة أرسطو وقال عليه هو هو 
وقدرته هى هو(©) ) . ١‏ 

وإذا عليت أن كل المشا كل الى تورط فيها المدتزلة 5شكلة الرؤية والقول 
يخلق القرآن إنما يعود فى الواقع إلى دأمهم فى ن الصفات أدركنا فى وضورح إل أى 
جد أصبحت كتب هذا الفيلسوف بوجةه خاص موضيع الربية والامهام : 

وبعد أن أدرك رجال الحديث هذه الحقيقة أخذوا فىاضطهاد هذهالبكتب وكل 
من يتصل با وكان يك جداً لك برى المرء بالالحاد. أن يكون له اتصال ما من 
قريب أو يعيل ولعل أوضح مثل عل ذلك أ زك البلخى ( فقد رى بالالحاد 4 ) 


)0 طبقات الشافعية الكبرى ج ١‏ ص 18؟ 
[(69 تاريضم الخلفاء صى غ١٠٠‏ : 
() معجم الأدباء لياقوت ج #«اص 4+ (4) الأغانيج ا( ص م١‏ 


لأنه كان يوم جمع العلوم القديمة ويسلك فيا يؤلف طريقة الفلاسفة ولم يشفع له 
فى إلغاء هذه الترمة ما أله من علوم فى نصرة الدبن والعقيدة . ولم تسكن السكنتب 
الإطية وحدودها هى موضع الرية بل الع بءعضص المتزمتين فى التخوف من كل ثىم 
حتى ( الاب ) رغم الحاجة إليه فى المواريث والمعاملات ومن الثابت أيضا أن 
بعظوم قد سح 0 رجل وجد لدبة كتاب فيه دسوم عروضة )١(‏ بل إنالمنطق 
وهو سلاج من أمليجة الدناع عن الدين قد وجد من يمارض فى تعليه ما حمل القاراق 
على أن يكتب دفاعا عنه 20 . 
وأخيراً بلغ الأمر فى ار بة الفلسفة أقصاه لدرجة ( أنه كان من المفروض على 
النساخ امحترمين فى بغداد ‏ فى سنة و0« أن يقسموا بأنبم ل ن يشتغلوا باننساخ 
أى كتاب فى الفلسفة ) 
وكان من عر ذلك أن هجرها كثير هن المشتغلين مها ليبتعدوا عن موطر: . 
الشهة حت أن 3 قى من الممتزلة بعد ذلك كان لا يألو جهداً فى البراءة منْها وذممن 
يشتغل مها بدليل أن 00 أن هاشم المعتزلى المشهوركانوا يأخذون على أى الحسين 
البصرى المتوفى سنة >مع ه أنه قد 8 نفسه بثىء من علوم الآوائل مدلل أن 
أبن عباد وهو صاحب ٠.ول‏ اعترالية وكان يعمل جاهدا على إحياء المذهب الاعتزالى 
أباعدوة از تلاكان بدي الفاسة وعدفت مده ش 
وإذن فقد خسرت الفلسفة معظم الأصدقاء حى المعترلة الذين عملوا على إدخالها 
إلى هذه البلاد عن طر يق اأترجمة ث* ثم انفضوا من حوطا وتركوها تصارع الحياة فى بلاد 
ُ ريبة علها ولا تجد من حدر عليها . 
ولكن هل ماتت الفاسفة رغم كل هذه امحاولات فى المشرق . الجواب لا . 
وذلك لآن كثيراً من أصحاب العقليات الكبيرة كانوا قد قرأوا اأنطق اللارسطى 
ونان اما هو عليه من الدقة والضبط واستبانوا من خلال ذلك ما يمكن أن يؤديه 
من خدمات للدين واثّر ذلك الحم قُّ تفوسهم إلى بقية الكتب ب الفلسفية الأخرى 


١ الثراث اليوناق فى دراسات لكبار الستشرقين ص 8؛‎ )١( 
١١ الكامل لائ الأثيهج لاص‎ (62) 


سن الس 


وبخاصة كتب أرسطو صاحب المنطق فراحوا يعتقدون قداستها وبعدها عن الباطل 
وم يسابروا ار أى العام فى أنه منسكر وضلال وخبطر غلى الشريعة بل لعل تعصدب 
العامة ضدها هر الذى أجبج ق تقوسهم الرف 2 الإ قيال علمها . وكانثك التقيجة أنهم 
أخذوا يقر أونبا فى شغف وعيزون بين أصحابها فى جد ونشاط وأخيرا التهى بم 
الأمر إلى تفضيل أرسطو لآنه صاحب المنطق ولآن بعض الكنتب الى نسبت إليه 
كا ثولوجيا وغيره قد جعلته قريبا من التعاليم الإسلامية فأصبسم فى رامعل الأول 
وأصبحت تعالعه هى الغذاء العقلى الذى يقبلون عليه ولا يدون عند غيره بديلا عنه 
وهكدذا انحاز الذين يشتغلون بالفاسفة فى هذه الآوقات إلى أرسطو ولم يأخذوا عن 
غيره إلا فى القليل النادر ما اتبعوا فيه ( رأى افلاطن والمتقدمين )١(‏ ) 
وفى ذلك يقول ان خادون فى مقدمته بعد أن تحدث عن" أرسطو ومنولته من 
. الفلاسفة ( ثم كان من بعده فى الاسلام من أخذ بتلك المذاهب واتبع فها رأبه حذو 
النعل بالنعل إلا فى القليل )0) 
ولسكن هذه الفاسفة الأرسطية التى تجل عن الخطأ فى نظرم تتعارض ولو فى 
اظاهر مع بعض النصوص الاسلامية , فاذا يفعل الفلاسفة الاسلاميون فى هذا 
الموقف . أبضحون ذه ال +صوا ص الى جاء 8 الدين وهو حدق أم ضحون بالفاسفة 
وقد اطمأ: نت نفوسهم إلى عصمتها من الخطأ . موقف شائك . اضطر فيه الفلاسفة 
الإسلاميون إلى 0 يعملوا جادين على التوفيق بين التيارين وإذالة مابينبها منخلاف 
معتقدين أنهم لأبد واصاون فى الهاية إلى مقصودم لآن الوق لايضاد الحق فى الواقع 
وأن 0 فى الظاهر. وقد استطاعوا أن ينبتوا فى هذه المحاولة كثير| من العمق ود 
التفسكير > | جعلىم ججدبربن بمكانهم تار تاريخ الفكر .وفى ذلك يقولالمستشرق اافر نسى 
جوتبيه ( إن : الفلا سفة الاسلاميين لم يأأوآ جهدا فى القيام بواجيهم من هذه التاحية ٠‏ 
وقد أدوا فى ممارسته على مافيه من دقة وعناء خصالا منقطعة النظير من مبارة ونفاذ 
وبعد نظر ودأمهم فيا بين الشريعة والحكة من الاتصال هو معقد الطرافة فى هذه 
الفاسفة اليونانية الاسلامية ) 1 ولسكن هذا القول وإن صلم تعايلا للعملية النفسية 


7 0( اللل ولحل ح لاص 41# 
(؟) القدمة طبع المشاب ص 8917 ٠‏ ()- اعتمدنا فى ترحة هذا النصعل كتاب معالى 
مصطف باشا عبد الرازق ( تمهيد لتارم الفلسفة الاسلامية ) ص ٠:1‏ 


ك يعيش هؤلاء المشتغلون بالفاسفة فى راحة وهدوء داخل إلا أنه لا بصم تعليلا 
كاملا فى رأ لإبراز هذه العملية كأثر من آثار الفلسفة الاسلامية وإنتاج أخرجه 
الفلاسفة إل النأس وانشروه فيا بم . 

وهنا حسن بنا أن تتساءل هل كان الباعث على النشر هو الرغية فى الدفاع عن 
الفايقة سان أنها لاتغارض اللدرن بل بالعكس تخدمه وتؤيده فيسكون الباعث إنسانيا 
برهى إلى خير اجماعة عن طريق المع بين الدين والفلسفة . أمأن الباعث كان شخصيا 
وهو رغبتهم فى المحافظة على الاشتغال بالفلسفة لارضاء 3 العقلى مع العمل على 
تخفيف الاضطباد عنهم ببيان أن مايشتغلون به لايتعارض فى ثىء مع نصوص الددين 
فيسكون الياعث أنانيا برمى إل المصاحة انمي : 

أعتقد أنه لامانع من أن يكون الباعث على ذلك هو الرغبة فى خدمة الدين, 
والدفاع عن الفلسفة . ومع ذلك الرغبة أيضا فى الدفاع عن النفس بتصحيح أخطاء 
الجاهير فى كراهيتها للفاسفة 0 الرغية فى التأليف الى تأفى وليدة لما يحول فى النفس 

من أفكار وخواطر كانت من من البواعث أيضا على هذه العملية فقصر الباعث 

فى رأى على أحد هذه الأشياء ليس له ماييرره . وأياكان |! أسبب الذى حمل هؤلاء 
على أن يوفقوا بين الدين والفلسفة فقد أصيقى هذه العملية الشغ ل الشاغل لافلاسفة 
المسليين . وكل واحد مهم قد أدلى ) بدلوه فها ولى خل إنتاج فيلسوف قط من هذه 
الحاولة بل كانت هذه الحاولة هى أم | إنتاجه إن م تكن ن جمميع [1 نتأجه . 

وأول من قام بعملية التوفيق كا كان أول فيلسوف إسلاى هو الكندى () 


(1) الكندى . هو أبو يوسف يعقوب بن اسحاق الكندى ود فى أواخر القرن الثاى 
للهحرة ة وبرج مصطى عبد الرزاق بلغا فى كتابه (فيلسوف العرب والعم الثانى) أن وفاتقكانت 
سنة +اه؟ وعل ذلك فقد عرف الكندى حياة التسامحالكبير الى بدأت بالمأمون سنة لم١‏ 
وظلت حق عهد المتوكل سنة ++ كا عر فكذلك حباة الشدة واضطهاد الفلسفة فى الفترة الى 
بعد ذلك ولم يكن ن التكندى فيلسوفا طسب بل كان مترسجا أيضا وبا بكر عنه أنه كان شديد 
الشف بالرياصة . وقد اضطهد في الدة الأخيرة من حياته حٍَ قي اضطر الى الرحيل عن بغدام 
ومات فى حالة سعة 


خم ا 


( وإن كنت أعتبر العمل الذى قام به المعتدلة قبل ذلك من رد الصفات إلى الذات 
توفيتا أيضا ) فقد أخطصذ بجمع ( فى بعض تصائيفه بين أصول الشرع وأصول 
المعقولات ) )١‏ عاو لا أن يقب الدليل على عدم وجود تعارض يينهما وإنكان بما 
يؤسف له أن هذه المحاولات قد ذهرت بضياع أغلب ماكتيه الكندى وألفه ثم 
جاء ه من بعده الفاراى 0 فسجل ف ذلك مجهر دأكاد أن يكون آخر هرد يبل 
فى هذه انحاولة والواقع أن كل من جاء بعده مدين له على الال بالتوجيه والاستاذية 
فرأيه فى مشكلة 0 وصلة الله بالعالم وحاولته فى البعث وحله لمشكلة النبوة . 
وتفسيره لبعض السمعيات كاللوح والقلم كانت خير ملهم .ان قر أكتبه وتتليذ عليها . 

وكذلك فعل إخوان الصفا . وهى جماعة تألفت بالعشرة وتصافت بالصدائة 
واجتمعت عل القدس والطهارة والنصيحة ) وذلك لآنهارأت ( أن الشريعة قد دست 
بالجهالات واختلطت بالضلالات ولا سبيل إلى فليا وتطهيرها إلا بالفاسفة لثانبا 
حاوية للحكئة الاعتقادية والمصلحة الاجتهادية ) فقامت لهذا الخرض مؤكدة ( أنه 
مى انتظمت الفلسفة الاجتادية اليونائية والشر بعة العر با بية فقد حصل الكال ) 

هكذا يقول أبو حيان © 7 وهكذا يدعون كثيرا فى رسائلهم وإذ كارب 
الباحث المدقق لا يستطبع قط أن يس لمم أن هذا هو الغرض:الذى من أجله قامت 
جاعتهم ولا لس تطيع مع ذلك أن إسعى 3 هذا توفيقا بل الاحرى أن تسميه 
تلفيقا فقد كانت هذه اجماعة تننسب إلى السياسة لا إلى العلم وكانت ترى التالى إلى 
إرضاء الخلق لا إرضاء المق لجمعت من الدن والفلسفة وسائر البحل امختلفة ما هو 


(1) اتتمة صوان الحسكمة للبييق طبع الهند صن ه؟ 

(:) الفاراف هو على مايقول ابن أنى أصيبعة في عيون الانباء ( حمد بن ممد أوزلغ 
ن طرخان ) ولا يعرف موأده بالشبط' ويرجح انه كان سئة ه؟ ه وذلك لأن ابن خلكان 
بول انه توق سنة وبي , وقد ناهن تمانين سئة وحياة الفارألى وثقافته ومئزلته من الفلسقة 
الاسلامية أجل من أن يكتب عنها فى هامش كبذا ويكنى أن قول أنه فى نظر الكثيرين كابن 
سبعين فبلسوف الاسلام غير مدافع وما عداء فهو عالة عليه . راجع ( القهيد) ص 41--م) 

(5) راجع الفابسات ص ه) 


متعارض تمام الممارضة ووضعته >وار بعضه البعض ليجد كل إ'سان مابرياءة وذلك 
من غير أن يحاولوا عملية الصهر والمزج أو بعبارة أخرى عملية التوفق ا نفهمها . 

وكافعل إخوان الصها أو بعبارةأخرى ا فلى جميع الذلاسفة السابقين . فعل ابن 
مسكويه )١(‏ مقد حاول فى مشكلة الصففات (© وصلة الله بالق والبعث أن يكون 
موفتًا أيضا وكذلك فعل فى مشكلة النبوة وغيرها وإن كنت اعتقد أنه مدن فى 
أفكاره للغار راق . والواقع أن ابن مسكويه يكن له فى هذه الناحية عل متميز ' 
بذك به و[ا زجع شهر ته اواج إلى !> اثه الاخلاقية لا إلى عملية ية التوفيق 
هذه وأخير | 

جا..( ابن سينا ) ففرأ أرسطو قراءة مستفيضة وقرأ الإسلام كذلك قراءة 
ممكزة واطلع على عمليات التوفيق الى قام بها من قبله كالفاراى وغيره واستطاع أن 
يضيف إلى ذلك عمله الخاص به ثم أخذ يعرض ما يصل إليه من حلول فى صورة 
رائعة جذاية تتميز بأنها أثم وأرضم عملية قام بها فيادوف إسلامى بل إن شت فقل 
آخر عملية التوفيق فى الإسلام . 

فكل من جاء بعده نما أخذ فى ترديد ما تلقاه عنه بل أننا للستطيع أن ندعى 
أكثر من ذلك فنقول أنه رما كان أوضم مثل للتوفيق مطلقا بين لدين والفلسفة . 

(1) هو ابو على احمد بن يدوب الشهير بابن مسكوبه ولد بالرى سنة .© ه ثم جذبته 
بعد ذلك بغداد البها حيث اتصل بوزير معز الدولة بن نويه ثم اتصل يعد ذلك بمخدمة عضد 
الدولة بن نويه فكات خازنا لكننه وكان ‏ عل مايقول القفطى فى اخبار الحكاء 
سئة 10+ لديه مامونا وعندء أثيرا وقد ظل طول حياته هكذا ,تنقل مر خدمة وزر 
إلى خدمة أمير أو سلطان فى دولة بنى بوبه حق مات باصبباتف سنة وم) ه راجم القفطي 
وفلسفة الاخلاق للاستاذ خهمد يوسف موسى 

(:) يعال هذا فى حكتابه الفوز الاصفر ص - 16 - الل 0 
طبع مصطى فهمي الكنى 


مس اا ل 


وإذا كانت عملبة التوفيق على ما برى مؤرخوا الفسكر كجوتيه وغيره هى أم 
عملة تميز مها التفسكير الإسلاى أو إذا شدْت فقل الفلسفة الاسلامية وكان ابن سينا 
من ناحية أخرى هو أ من قام بوذه العملية فليس بغريب إذن أن تتكورى عملية 
التوفيق بين الدبن والفلسفة عند ابن سينا موضوع دراسة علبية من باحث إسلامى 
بل الغريب أننا لا نيحد إلى الآن كتتابة فى هذا الموضوع يعتد بها . فتلافيا لهذا النتقص 
وتحقيقا لهذه المشكلة فى تاريخ الفسكر اخترنا أن تسكون موضوعدراستنا والله نسأل 
أن بمدنا بالتوفيق فى معالجة هذا الاوفيق . 

وقبل أن نخوض فى الصميم يحسن بنا أن نستعرض حياة ابن سينا ,لنعرف من 
حياتء لاذا كان موفقا بل واوضح الموفقين وهذا موضوع كلامنا فى الفصل الثاى. 
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الف شان 
( اءن سينا ولماذا كان مو فقأ ( 

ابن سينا . هو الشيخ الرئيس أبو على الحسين بن عبد الله بن سينا 

مولده ونشأته : فى عهد ااساطان نوح بن منصور ااساماق () وفد باخى على 
خارى عاصمة الدولة السامانية فى ذلك الوقفت شال له عيد الله بن سينا ٠‏ وبعد قليل 
استطاع عبد الله هذا أن يحصل علىعمل له من الساطان بقرية يقا لها حر م 6 
وم يليش هذا الرجلطويلا حى قصد إلى قرية يقال 0 ) أفشاه لفق ( ودوج مها 
ومن هذا الرجل البلخى وتلك المرأة التى رضيها زوجا له ©) ولد أبو على سئة .مم ه 
على أصم الروايات (5) وكان هذا الرجل البلخى ما يحدثنا أبو على نفسه محا للفاسفة 

(1) قامت الدولة العباسية على 3 كتاف الفرس كاول الأخيرون أن يستبدوا بالأمس فعاب 
الخلفاء ذلك فى مبداً الأمر بالحديد والدم . وهيلبث العتصم أن شعر بالماجة إلى الزيد منالدوة 
فاستخدم الأ اك قأصبح هؤلاء بعد قليل ثم السادة الحقيقيون ثما أدى الى اضعاف سلطة الخلفة 
فأخذت الأطراف تستقل رويدا رويداوأول ماكان ذلك فى عهد الخليفة المستعين بالله ولم يكد 
القرن الرابع أن ينتبى حت كانت فارس قد طرحت رداء الخضوع البغداد واتفسمت الى إمارات 
مستقلة فنى أقصى الثمال كانت إمارة ( الخوارزمبين ) وكانت كركائج عاصعة لها ثم إمارة 
طبرستان وكانت جرجان العاصعة وفى الحنوب والغرب كانث توجد الأسرة البومهية وكان فرع 
مها بمج (الرى) وآخر ( همزان ) وفى ( أصنهان ) كانث 'نوجد دولة .قوية عاش فبها 
ابن سينا لخر حياته . وفى أقصى الشرق كاتت توجد ( افغانستان ) بلد السلطان مود 
بن سكتكين الغزنوى نسبة إلى (غزنة ) عاصعة ملكه ثم أمارة (خراسان ) وكانت 
عاتعتها ,مخارى وسيري القارىء فما بعد أن ابن سيناكانت له علاقة بسائر هذه الامارات . 

(؟) معحم البلدان لياقوت جم ص 476 

(4؛) يذكر ابن خلكان والببيق أن اسمها ( ستاره ) 

(ه) هذاما اعتمده ابن خلكان والببيق والقفطى وينفرد ابن ألى أصيبعه بقوله أنه 
ولد سبنة هلال ه. 
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والفلاسفة فكان يطالع رسائل إخوان الصفا كاكان يستضيف الحكاء فى داره وقد 
كان أيضا على صلة وثيقة بدعاة الشيعة الإسناعيلية من المصريين . وبعد مولد على 
بخمس سئين أنجحبت الآسرة مولودا آخر هو ( مود ) وقدكان له شأن يذكر فى حياة 
فيلسو فنا ومغاصا:ه . وق وقت إستطع التاريعخ أن يقول فى تحديده أكثر من أنه 
كان بين سئة وبام ه وسئة .مرب ه انتقلت الآسرة كلها من جديد إلى يخارى وفى هذه 
ابلدة التكرعة نشأ فيلسوفنا وترعرع , 

وقد بدأ فيلسوفنا ثقافته يا حدث عن نفسه محفظ القرآن ودراسة ما يلزم لفبمه 
من اللذة والادب واستطاع أن يجيد ذلك إجادة تامة وهو فى سن العاشرة بما أصبح ' 
حديث الناس وموضع إججابهم . ثم بدأ بعد ذلك دراسة الفقه وكان يتردد فيه إلى 
رجل يقال له ( اسماعيل الزاهد ) وكان من أجود السالسكين على حد تعبير ابن سينا 
نفسه . وقد من ابن سينا فى وقت قصير على طريقة رجال الففه التقليدية من فرض 
الاءتراض والاجابة عليه وبذلك عرف ابن سينا الدين من صغره معرفة 
تكاد تكون تامة , 

وكذلك قد عرف ابن سينا الفاسفة فقد تفتحت أذنه منذ الصغر على أحاديث 
والده الى كانت دور حول النفس والعقل على ما جرت به عادة اأشيعة . وقد أرسله 
أبوه بعد نشأته ليدرس يحانب ثقافته الدينية حساب الطند على رجل كان ببيعالبقل(١)‏ 
وشاءت الأقدار أن ينزل ( ببخارى ) فى ذلك الوقت أبو عبد الله الناتل وكان يلقب 
باللتفلسف وقد تخرج على كتب الفاراى فى المبكمة والماطق (2) نأضافه عبد اله إلى 
يبته رجاء أن يقوم بتعليم ولده فدرس عليه ابن سينا ( ايساغوجى ) ف المنطق وقرأ 
عليه أيضا فى الهندسة خمسة أشكال أو سئة ( من كتاب أقليدس) ولم يقنع ابن سينا 
هذا القدر الضئيل من هذين العلمين بل قرأ بقية الكتب الم لفة فهما بنفسه من غير 
أن يرجع إلى أستاذه لأنه كان ضعيف الثقة به (5) ثم انصرف ابن سينا بعد ذلك إلى 


)١(‏ يذكر الببيق فى كتابه ( تاريع كا ءالاسلام ص 04 )(عغطوط بالجامعة) أن هذا الرجل 
كان اسمه تود المساح )١( ١‏ راجم الببيق فى الرجع الذكور ص ١4‏ 
(؟) عيون الأنباء لابن أبى أصيبعه ج لاص م 


حدا اوج عم 


دراسة الطب ٠‏ وهو ف نظره سول التم ولذلك 0 بأ أن برل فيه بعد قليل 
من الزمن قأقيات عليه المرضى من كل ناحية وأخذ يستفيد من كثرة التجارب التى تمر 
يه حى صب بم موضع الثقة فى ذلك العم ما حل اللاطباء أنفسهم على أن يقصدوه 
ليستفيدرا منه وكان إذ ذاك فى السادسة عثرة من عمره . وذكر أبن سينا عن نفسه 
أنه لم يتاق الطب على معلم وإن كانت بعض الروايات تذكر له أساتذة فيه ما تذكر له 
فى الآدب )١(‏ ركان فى هذه السن يماود النظر فى الفقه ويشتغل 0 فنه. 

ولكن إنقانه لاطب لم يصرفه عن ا حئين إلى العلوم العقلية التى أحس حلاوتها 
فى دراسته المنطقية واطندسية فابئدأ يقرأ المذطق من جديد ثم أخد يقر أكتب الفاسفة 
بمعناها للددود ققر أ فلسفة ارسطو الطبيعية من غير أستاذ ثم أوغل فى فلسفته الآطهية 
وماكتب عليها دن شروح لف اوس لوي وفورفوريوسالصورى 
وغيد هؤلاء من قد ترجمت [ ثارمم الفسكرية إلى اللغة العربية وقرأ رسائل إخوان 
الصفا وكتب الفاراى وكان ها الفضل الا كبر باءترافه فى حل ما استغاق عليه من 
مشاكل فى كتاب ( ما بعد الطبيعة لأرسطو ) 

وقد أنفق ان سينا فى هذه الدراسة سنة وتصفا بالتحديد كان فا مضرب 
المثل فى النشاط والصبر والاحتمال وهو يقول فى ذلك أنه لم بم م ليلة بتهامها ولا اشتغل 
فى البار بغير المعرفة وكان منيجه أن بجع المقدمات الى 0 بالمشكة * ثم برنبا 
ترتييا منطقيا 0 بالتنيجة وكان كلا تعسر عليه أمر لجأ إلى الصلاة وابتهل إلى 
ميدع الكل أن يلبمه الصواب 5 | وكان يستعين الث راب ف الأيل إذا غالبه 3 
أو شعر بالسأم وكان كثيرا ماينام وفكره مشغول بسائله حتى أن أغلها قد ظفر 
تحلبافى نومه فوقف ,ذلك امجهود وك يقول عن نفسه على جع ماكتب فى الفاسفة 
من منطق ورياضة وطبيعة وميتافيزيقا حتى أنه لم يتم بعد ذلك إلى معاودة قراءة 


)١(‏ يذكر الاستاذ الفندى فىدائرة العارف الحلد الأول العدد الرايع ض 504 أن بعش 
الروايات نذكر أن اشتاذه فى الطب هو ابو منصور الحسن إن نوح القمرى كا ان البعش 
الآخر يذ كر أباسبل السيحى اما أستاذه فى الادب فيح ( حاجى خليفة ) فى كتابه كشف 
الظنون ج لاص 5ت" ما يفيدأن أستاذه ف الأدب هو أبو بكر الخوارزىي . 


مب | بت 

ثىء فها . وفى هذه الفترة من حياته درس عل الكلام أيضا.دراسة عميقة. ولعل: 4 
يدلك على هذا موافقته للكلمين أحيانا ونقده هم أسيانا أخرى تع سيتضم لنا. وقد 
اهمه ابن رشد بأنه كان متكلما لا فيلسونا. 

وما أن أتم اين سينا منثته الثامئة عشرة ستى كان قد حفظ القرآن ودزس 
التفسير والأدب والفقه واللغة والحساب والطندسة والمنطق والطب وعلٍ .اكلام 
والفلسفة » ثقافة شى ومتنوعة. بغطبا ير بطه بعالم السياء و الآخر يضلة باللآر ص 
وهكذا كانت ظروف ثقائته 3 

حياته ومغامراته : بهذا النصيب الوائر من الثقافتين العملية والنظراية ابتدأ 
إن سينا بواجه الحياة . واستظاع فى قليل من الزمن أن يظفر بشهرة طاغية ف “الطب 
ما دعا نوحا بن منصور السامافى: سلطان تخارى أن يستقدمه ليقوم بعالجته هن مرض 
عضال ألم به بعد أن فل أطباء خاصته فى معالجته . وقد نجهم ابن سينا هما فشل 
فيه الآخرون فأصبمح أثيراً عند السلطان والتحق حاشيته(0) ما مهد له سبيل الاطلاع 
على مكتبة نوح. وهى مكتبة يقول ابن سينا فى وصفها ( ورأيت فيا من السكئب مالم 
بشع إسمه إلى كثير من الناس قط ولا رأيته قبل ولا رأيته أيضا من بعد. فق رأت 
نلك الكتب وظفرت بفوائدها وعرفت مرتية كل رجل فى علله2) ( 

ك0 يعرفه الجتمع اليخارى طبنبا فحسب بل عرفه كزلك نولفا فا لأدب 
والفلسفة . فقد ظهر له فى ذلك الوقت أول مو افماته ' فى العروض ؤهو معتدم 
الفعراء على مايقول ان أن أصريعه0© وقد أاف أيضا الأ الحسين العروطئ 

(0 وف ذلك يقول البييق فى كتابه : ( تارم حسكاء الاسلام ) ص وم معلا على عدا 
( وصار أول حَكيم توسم مخدمة الماوك وكان المسكاء قبل ذلك يترفعون عن ذلك ولايق ربوك 
أبواب السلاطين ) وأقول إنهذا غير صمح نقد كان السكندى قبلة عافلا. من عمال 
الدولة العياسة وكذيك كان الفارانى فى حاشية بنى حمدان . 

(0) أخبار العلناء بأخبار المسكاء للففطى ص ١/١‏ طبع الحاجئ 

(0) عيون الأناءج ١‏ ص و١‏ : : 


+ع - ا 
كتابا جامعا فى الفلسفة سماه ( بالمسكمة العروضية ) ثم ألف فى هذه الفترة. أيضأ 
كتابين آخجرين لأنى بكر البرق وهما كتاب ( الجساصل والمحصول ) وكتاب ( البر 
والإثم ) فى الأخلاق وكان عمره [ذ ذاك [حدى وعشرين بئئة . وقد استطاع بعد 
موت والده أن يظفر من السلطان بعمل من أعمال الدولة. . وظل كذلك حتى اضطر 
إلى الارتحال من عخارى إلى كركائج سنة وهم ه. . وذلك بسبب اضطراب(0) أمور 
الدولة السامانية وسقوطها بعد ذلك بين يدى سلطان غزنة مود بن سبكتعين الذى 

اشر بتعصبه ضد الفلسفة والفلاسفة .20 
وقد نلف ابن سينا وراءه يوم أن رحل عن يمخارى حياة الحدوء والدعة إلى 
الأد . واستقبل بعد ذلك حياة مضطربة ظات كذلك حي لفظ أنفاسه الاخيرة . 
نزل ان سينا بكركائج فى عهد أميرها على ان مأمرن . وكان وزيره أبو الحسين 
السبلى حب الفلسفة ويعطف على المشستغلين بها . فطابت له الحياة حينا وظل بها فثرة 
طويلة من عمره حيث التق ”ا تحدثنا السمرقندى١1؟)‏ فى بلاط هذا الامير الوارزى 
بشخية كبير ة من العلماء قليا جتمع مثلهم ففصعيد وأحد . منبع وزيره السهى والبيروق 
وأبوسهل المسبيحى وأبونصر العراق المشهور بتضلعه فى الرياضة وأبو الخير بن انار 
إلى غير هو لاء مما جعل الخياة تطيب لابن سينا بدض الثىء . ولكن الزءن ل عهله 
طويلا. فقد أرسل سلطان غرئة إلى الآمير الوارزىرسولا يطلب فيه إيفاد هؤلاء 
العلياء إلىبلاطه. وكان حمود الغزنوى قد بلغ م المقدرة الخربية الحد الذى لايستطيع 
أن يقف أمير كبذا فى سبيل تحقيق رغباته . لجمع العلماء وأبلغهم رغية الغ نوى ٠.‏ 
فرغب العراق وان الثار والبيروف فى أن يذهبوا ورفض أبوسهل المسيجى وشاركه 
ان سينا فى الرفض فهأ لحا الأمير سبيل الفرار وأمدهما بدليل حاذق يقودهما فى 
إلصحرا. الموصلة إلمجرجان حيت يقصدان وكان ذلك عام م.4. وحدثنا السهرقادى 
فى القصة نفسها أن السلطان الغرنوى غضب لفرار ان سينا إذ كان مقصوده 
)١(‏ ابن خلكان فى وفيات الأعيان ج ١‏ ص ١1١‏ 
)١(‏ ( بار مقاله ) أى المفالات الأر بع بالفارسية وذلك فى القصة السادسة والثلاثين . 


لس "ع امت 

الأول لاحتياجه إلى معزفته الطبية.. فأمر ابن الخار: وكان' بازعا فى الرسم أن يشمل.له 
صورةلم يلث السلطان أن ضاعفها إلى أريعين ؛ ثم وزعها فى أنحاء فارس كلها وأفر 
بالقبض على الفيلسوف الفار فى.أى مكان يوجد فيه. ولتكن أبن سينا قد .سم 
فى الاختفاء . 

وحدثنا السمرقندى حديثا طوذلا عن رحَلة ابن سينا وزميله : وإن "كنا نظن أن 
خيال السمرقندى كان له دخل فيه. 90 ذاو الاما ريق وم قذ تحملر اأشق الأهوال 
من عنت الطبيعة ما أدى إلى موت أدسهل المسيح . وأخيرا قدر لازئيس ودليله أن 
.بصلا إلى باورد بعد أن قاسيا أشد الصعوبات ثم قفل الدليل عائدا إلى بلادة : 
وأخذ الرئيس طريقه إلى جرجان مار بطؤس وشقان و>منقان وجاجرم رأس خد: 
خراسان ادر إلى "جرجان 

وكان يقصد من التوجه البها أن نعتمئ بأميرها قابوس الريازى . فشاءت الأقدان 
أن يقع قابوس أسيراً . وأن يحبس فى بعض القلاع: حنى بمرت (0 . فرحل "ان سنينا 
بعك أن عم ذللشق حيله إل دهستان . وللكته اضطرإل أن برحل 0 ثانءأ دأن 0 
طريقه هن جديد إلى جرجان وهو باد قوله ؛ 

علا عظمت فلين مصر وأسعى ذاغلا يُنى عذمت المشترى0) 

وفى جرجان صادق أن سيا رجلا هن أفضل أملها وهو أبو يمد الشيرازى 
فكفاه مؤوئة #النش. و3 جتان آنا قال أخاص تلاميذه له وهو أبو عبيد الله 
الموزجاق. وقد ظل فىصحية أستاذه بعد ذلك حى شبعه إلى القبر وبذلك مرت تلك 
الصداقة الفريدة ربع قرن0© بتامه على ما حك التلميذ سه . ولسئا نعرف اعن 
حياة الفيلسرف محرجان شيئا إلا أنه كان يشتغل بالدراسة ولتأليف . فد قر 


)0( يذكر ان الاثبرج و ص م أن ذلك كان عام . ٠‏ وإذن فتكون هذه ألسثة أو 
عهد الفيلسوف مجرجان 0( عبيون لأنباوج 6 ص ١‏ 

(+) تقول بعض الروايات كابن خلكان وابنأفى أصيبعة إن الصداقة قد استمرت 500 
ولكنا إذا لاحظنا أن ابن سينا يقول إنه قابله يحزجان وكان "ذلك عام م+ ٠‏ على ما قدمناه 
والرئيس قد مات على مارقول ثلميذه سئة 0غ فإن امجموع يكون ربع قرن كا قلنا. 


سار 4 4 عيب 


عليه ثلميذه كَِانٍ المجسطى ؤاستملا؛ المنطق فأمل عليه المختصر الاوسظ والاصغرٌ . 
وكذال كتيب مختصبرا لللجسطى . ورسالة فى الراوية! وأتخرى فى الأرصاد .وثالئة 
فى المبدأ والمعادٍ :وق عنئف الأجير تان (١‏ للشير از )' .إلا آن أم ناكتبه يحرجان 
هو كتابه الخااد فى الطب وهو ( كتاب القانون ) . وقد قال عنه ابن أى أضيبعة 
(ضئفف بهضه يرجان والر ى وتمبه بهمذان وعولعل أن .يع ل هشر حاو تارب()) 
٠ 1‏ ول تطل ف عبد إقامته يحر إجان. أكثر ين علمين ثم ترركها إلى الرئ حاصمة مد الدولة 
بن بوبه .و قد تو ثقع-الصلة نيننهما سيب حب الامير للفاسفة واحتياجه إلى الطب . 
ولا تضيف "الروايات العربية ل ان سينا. إذ كان ععالرى إلاكتايا واحدا هو كتاب 
( المعاد ) وة قب صنفه يد الدولة. وتدلك قلة مؤلفاته نه بوهو الدؤوب على العمل بالر 7 
على أن إقامته ات قعبيرة والواقع أنها: تمل عنها سنة وحين قصدها تمس الدولة 
بن بوبه مير همذان قاصدا إلي قووين: ثم انتقل أخيرا إلى همذان . وفي أثناء مقامه بها 
عرض ادس الدولة ةر بالقولنج ) 00 فاستدعى الفيلسرف» لحلاجه “فق بقصيره مدة 
أربعين يوما بحت برىء . وكانت براءته سيها فى تقديره 'للفيلسوف . وعقد صلةبينهما . 
لدرجة أن الأمير كان يصحبه معه فى حر وبه التى ا إداعة الثقوب بينه وبين 
الأمراء الآخرين . وأخيرا ولاه الوزادة . وقد أي ذلك الجنود فهاجت دار أنى 
:عل. مت جميع ماعابكم وطاليت الأمير بقتلة فاتتنع. . وأسكنه مرضاة فم 
وحرصا على حياة الفيلسوف أم 7 بنفيه .فاخت أبن سينا أربعين يوما فى دار كبير من 
أعيان(0)سذان حتى عاودت الآمير القولنج ) تأخذ بحت عنه ختى وجده 
اعتذر ل وأغاد الوزارة إلبه بعك أن غبل على تأليف الجنود من حوله . 
ش . ويضف إن السمرقندى. (4) حياة | الوزير الفيلسوف فى ذلك الوقت فيقول : إنه 
كان يستيقظ قبل الفجر 1 ثِ لطع صائف من ألش ماء ٠‏ وعلد الفجر كان قبل 
يلاميذه: للبدارسة جى تننشر تباشير الصبيح فصلى م إماما. وعئد خروجهإلىالديوان 
, | (1)-عيون الأناوج ؟ ص 18 (1) أى انحباس الرع 
(م) هو سعيد بن دخد ولة على ما تحكيه الروايات . . 
(؛) شهار مقاله القصة الثامنة والثلاثون ٠‏ . 


مياد 8 8 جع 


كان يلقاه 'بالياب ألف من الفرسان.ومن بينهموجوه الدولة وأضماب الحاججات.في رك 
الوزير فرسه وحوله الحاشية حتىيصل إلى مقر عمله فيمكث إلى الظلهر. ثم يعود لتناول 
الغذاء الذى كان يشاركافيه خاق كثير : ثم يتقيل بعد ذلك : طليا لاراحة . ثم يستيقظ 
فيؤدى صلاة العصر .و بعد ذلك يلزم'الآمير المنادمةواحادثة حت يهل المغرب.ويضيف 
الجوزجانى إلى ذلك قوله : ( وكان يتمع كل ليلة فى داره طلبة العم وكنت أقرأ من 
الشفاء نوبة . وكان غيرى من القائون نوبة ) )١7‏ 
وقد ظل الفيلسوفعافظا على نظام حياته تلك حتى أقيل من وزارته وكان ذلك 
قبل عام سئة ١‏ لءعسض, وم تمنعه الإقالة من الحافظة على ولائه للأمير هس الدولة حئن 
توق الاخيرعام سنة. م (غ ه . وبعد موته ظالب الجثود الذن ثاروا أولٍ الأمر على . 
فلسوفنا الآمير الجديد ساء الدولة بن ثمس الدولة أن يستوزره . وفى ذلك:دليل على 
بجاح ان سينا ى استمالتهم مما يسجل له فى عالم السياسة دهاء لاشكر ولكن ساء 
الدولة رفض أن يستمع لجنوده. فبرم الفيلسوف ببمذان وفكر فتركرا إلى أضفبان 
عاصمة علاء الدولة أنى جعفر من كا كويه . وقد اضطر ان سينا إلى الاختفاء فى بيت 
رجل من أعيان «مذان () قبل أن «يتمكن من الغرار . وظل كذلك مدة بطويلة 
استغلها الفيك.وف ف العمل لإتمام أ كير موسوعةفلسفية ف الاسلام وهىكتاب (الشفاء). 
ولكن الفياسرف كان يتحرق شوقا إل الرحيل إلى أصفهان ٠‏ فأخذ يكاتب علاء 
الدولة مسرا ولكن الوزير الجديد ( تاج الملك ) اكتشف أمر المكائية . واستطاع 
أن يعرف أيضا منبأه فألق القبض عليه وسجنه فى قلعة (فردجان ) ومعه شقيقة 
وتلريذه الوفى أبو عبيد الجوزجافى وقدأ نشد ان سينا وهو داخل [يها قوله 
دخولى باليفين أ تراه وكل الشك فى أمر الخرفج ‏ . 
وفى سجنه لجأ إلى تسليته الوحيدة وهى تأليقه فى الفلسفة .فكت أولى دسائله 
الرمزية وهى قصة ( حى بن يقظان ) فى النفس ٠‏ وصئف با أيضا كتاب ( الحداية )»: 
و ينس الطب أيضا فألف كتاب ( الأدوية القلبية ) . وأخيرا بعد مضي أربعة أشهز 


(1) التفطي , أخبار الحسكاء ص #/ا؟ 
(0) هو أبو غالب العطار على ما تقول الروايات الق يبن بدي 


ووم 


طويلة جاء.الفرج بوقرع الجرب .بين علاء.الدولة جعفر بن كاكويه الذى كان - 
الفيلسوف .أن ينتقل إليه وبين جماء الدولة الذئ لق وذيره تاج الملك القبض عل 
وانتبت المعركة. بانهز ام الاخيز وقفوله راجعا إلمعاصمته.مار.! فى طريقه ( 38 
فأخيل. «الفيابموف : مزة 'ثانية إلى العاصمة ثم أطلق سراحه بعد ذلك فاخأ ان سينا 
إلى شت "رجل يقال له العلرى : وتظاهر بالاعتكاف حرصا على طلب المعرفة <تّى 
حانت فرصة الحرب ٠‏ فخرج ومعه أخوه وتلميذه .ومم على زى الصوفية متنكرين حتى 
وضاوا أصفهان سنة عه . وه السئة التى يحددها ان الأثير لاقاء علاء الدولة 
وسماء الدولة متخعاربين (0 . ْ 

.ليان فل قلغ فى أن الفبلمر 5 قد ظل بقيةحياته مخمل همذان أسعد الذكريات 

وأسز أها فى همذان ئال الوزارة وأتم فها ( القانن ) فى الطب الذى خلد ذكره فى 

أوريا طيلة القرون الوسطى وقازب 00 ٠‏ من كتاب ( الشفاء ) فى الفلسفة الذى 
إغتير أ كبن موسوعة فلسقية عرفي |العالم الاسلاتى .وقدألف أيضا فباكتابا تأسف أشد 
الاسف: لضباعه 0000 (تدبير الجبد والماليك لمن وأرزاتهم) . ٠‏ فليس من 
شك فى أن الوذير قدأودع فيه تجاربه فى السياسة مضافا إلها أحلام الفيلسوف وأمانيه . 

0 وكذلك لاعكن أن ينسى الشيخ مالاق فيها ما يظهر لنا من رسسائله وكا حدثنا 
غيره- من بلاء وشدة . ولعل أشدها إيلاما ماقام , نه الدجالون من أمل العم ا 
فقذ اتبيه معارضة القرآن واتخذوا من بعضن خطبه فى التوحيد والإلحيات ديلا على 
مابدعون . ويظهر من رسالة أرسلها الشيخ إلى تلميذه الجوزجانى ماكان يقوم به بعض 
الوجهاء من [غراء العامة به 1 موه فى معتقده., 

وهكذا عرف ان 0 فى همذان حاو الحياة ومرها ووقف على طبيعة الدنيا 

وأخلاقه اهايا بو أخيا بعد حلة طويلة للقصص فيها نصيب وافر استطاع الشيخ 
ا الضليلة التى كانت تذكره بهذا الحيط من الناس الذى كان يلتف -وله مبمذان 
أن يصل إلى أصفهان . 


() اللككامل لارن الأثيرج وص ا 


عماس 


وفى أصفهان قضى أبو على أدبع عشرة سنة فى كنف علاء الدولة الذى. أحبه 
7 فاسوف فحسب حت اتهم سبب ذلك فى عقيدته ) . ولء لالسبب الذى حدا 
سينا إلى اللجوء إليه زغيته الماجة فى حماية نفسه من السلطان مود الغزنوى . 
0 0 هناك من لس تطيع ذلك غير علاء الدولة (؟) الذى كان بينه وبين المناطان 
الغزنوى عداوة امستحكة اشترك فبأ ابن سينا واستطاع أئشت قهادهاء يسجل له. 
وقد استمرت هذه العداوة حتى بعد موت الساطان همود وتولية أيئه مسعود مكانه 
وحدننا البق 0 أن السلطان مسعودا خين دخل أصفهان بعد أن حارب علاء 
الدولة وهرمه أخذ أخته أسيرة وحملها معه إلى غزنة ليرغم علاء الدولة على افتدائها 
ببعض أملا كه . ونلا ضاقت الحيل بعلاء الدولة لجأ إلى الفيلسوف . فاذا فعل أبن سينا 
ف هله المشكلة ؟. ش ْ 


لقد أمر علاء الدولة أن يكت ب إلى مسعود 1 يتدوجها وله مأبريد : من أملاك بعد 
ذلك . فتزوجها مسعود وطالب بعد ذلك بماوعد د يجيه علاء الدوثة إلى مابريد فهدد 
بتسليمها للجيد يفعلون مها ما يشاءون . وهنا #لت مكيدة ان سينا فكت بإللمسعود 
يقولله : (1 إن كانت أخت علاء الدولة فهىزوجتك وإن طلقتها فهى مطاقتك والغيرة 
عل الأزواج لا على الآخوة ) ٠‏ وحيلئذ أنف مسعود من أن عل ذلك و د 
أخيرا حلا أفضل من تطليقها وردها إلى أخمها . وهكذا 1ق التديير مرته ٠‏ وخرج 
ان سينا فى هذه المسألة بالذات منتصرا . ولكن هل سل ان سينا من الآذى فى 
أصفهان .؟ الواقع لا 

فإن اعتداد ان سينا بنفسه جره إلى الاستهتار بكل الئاس حتى بالآمير تفسنه 


00 وفى ذلك يقول ابن الأثير فى كتابه الكامل ج و ص ١٠١١‏ وكان ( أى ابن :سينا ) 
مخدم علاء الدولة جعفر بنكا كويه . ولا شك أن أبا جعفر فاسد الاعتقاد فلهذا الم سينا 
على تصائيفه فى الالحاد والرد على الشرائع فى بلده ) 1 : 1 

(1) وفى ذلك يقول الببيق فكتابه تاريغ حكاء الاغلام صمم ( وكان السلطان_حمود 
وابثه معود لابعدان واحدا من اللوك من أقرائهها وخصماباسوي علاءالدولة جعف نكا كويه) 

() الرجعالذ كور ص ؟ 


3000-7 


وآبة .ذلك ما ترويه البييق أيضيا:نن .أن إعلاء الدولة قد أهدى ذاتمرة إلىالفياسوف 
منطقة مغقطضة. ولعد قليل من الذمن بوجدهامع بض غدا نه . فاعتير ذلك إهانة ا 
ومك تسرف عل ردهةط» شديدة الم أمر بقتله ٠.‏ ولكن أبا بأعلى اس تطاع 

شن : إلى الرى ف زي 1 *ضوفة وهو بعاوى الوفاض“ما شفقه على نفسه 0 0 
م بأبمث الامين أنيهفا عن وأستر عه وخلع عليه ٠‏ اونمت أضغط اليا ك رس السن 
نسدأ والواس .من أصير ميهد 3 مسعو م وغيره.من الاعداء قبل ان سينأ أن بعود 
إلى سابق ولاثه وخدمته لجل أها له فى كرامته 4 . 

عاش ابن ينا فى بلاط علاءالدولة ندما: بل وأخص الندماء على الإطلاق . فقد 

كان الأثير المقدم والرفيق.الالازم فأوقات الحروب والمسالمة ماخمله كثير| من عنت 
الأحقاد التى يلاقها التوابخ والمتميزون . ولعل ما زاد الأحقاد شدة أن ان سينا لم 
يكن متساما ل القارى»ء نقصة تصور لك ِل أي دل كانت تصل المنافنة بالعلياء 
إلى التشبير والسكيد من بعطوم لبعض فق عام من الأيام وقد قد اجتمع عند الاء فير 
أبو منتصؤر الجباث االغوى و عل أن سينا جرى ذور مسأ ألد ف اللخة 3 فيها 
الفيلسوف بما حضره ما دفع أبا منصور إلى أن يتهكم عليه قائلا,أنك فيلسوف و حكيم 
ول تقرأ اثلغة . ويظهر أن هذا النهكم قد نال من نفس أبن سينا نيلا شديدا . فسكف 
علىدراسة اللغةثلاث سئوات كاملةحتى بلغ فبامبلغا قلما بتفق اثله . وما أحس بنضجه 
أنقأ ثلاث قصائد ضنها ألفاظا غريبة فى اللغة . 0 ثلاث رسائل فى النثر بأساليب 
غتلفة ثمأسر 5 فأخلق جلدها وأوعز إلىالأمير أ نْ إستدعى 86 باق وعرضص 23 
ذللك عليه ؤاعنا أنه قدظفر ما وقت الصيد فوالصدراء . وقد كان. ما كشف عن جهل 
الاق 55 ارهز نالع الذى دعأ مثميز فياه 0 تقدم ابن سيا وأخذ 7 م اس تغاق 
عل الجبال مهمه . وأخيرا أدرك اللذوى أ نَّ الرسائل من صنع ان ساد أنفسه.ه : 
السألة عل حقيقتها إن ص إلا انتقام 1ل صدر عنه من ثلاث سو أت . فاعد ددر 
إلى ابن سينأ عا كان منه وقام رد أذيالالفش لوقليه لاشضك يغل -قدا واتقاما, 00 
وهكذ!ا كان ابن سينا دائما لا حفل بالناس ولابعنى بعواطفهم . وقد اد أن ستغل 


)0 عون الأنباء لإن أبى أصيبعه ج ؟ عمس 1 


م 


هذه الدراسة:اللهرية فألف كتابه'( لسان الخرب) وقول القفطى فى تقديره إنه (ل 
يميف في الي مثله قم تقل إلى ال بيأض - حت توق لبق على مسودته لا عادى أحد 
إلى تل هيه 49 0 
وقد أ تخل ابن سينا أيضنا 1( بعلم الفلك ) " اشتغالا عمليا “فقام بأر أرصاد مختلفة 
وأعاث : متنوعة - وكان مج 5 علا «الدولة. التشسجيع لل دى والؤدى ٠‏ وقد أ استطاع اع أن 
يطل بأرصاده يعض الخلل إلواقع قُْ البقاوج م الؤكانت سابقة ة عليه . وأن ن توفق ل 
اختراع 1' لات جديدة لأرصد ٠‏ وإن ؛كأنت أعباله ! م تل + : ن أخطاذ لطن اقول ١‏ 
الجوزجانى كر أسفاره.بصحبة أميره: ف حروبه 1 5 0 
وم تحل اللغة والفإك دونا شتذالهبالفاسفة 07 الأثرة الأتم (الدفاء ادك 
(انجاة ( وأاف 0 الأنصاف ( الذى ول ف به أبن أى أصببعه إنه قد (شرح فهك تب 
د اك دنا روك لمر يان والمغربيين وقد ضاغ فى نهب النتلطان مسغوة ()). 
وكذلك أل ف كتابا ابا بالفارسية لعلاء الدولة ناه ( ذائش تامة العلاثى ) “مع رشائل 
أغري لاعن |( كتاب الإشاراتوالتنبيبات ) وه وأمكتبه الفلسفية على الإطلاق. 
0 أبن سينانفسه يعتر به ويضن بعرضه على غير أهله . وفيه تلسجتلك الرو عالقاراة 
لى تغمر الإنسان حينيها َُ خذ مس حياته فى الانحدار . 
٠‏ وهكذاكان . فانهذه ال يأة الحافلة بالتجاح والفضل. المملوءة , الاعاصير والفتن . 
قدأثرحق جسدالفيلسوف وقواه . وابتدأت الأمراض تلمعليهفىو طأة شديدة. وكان 
أشدها مرض طالما عاي غيره منه .وهو ( القولنج ) . فحين كان ملازما لغلاء الدرلة 
فى بض حر وبه زاره هذا الضيف الثقيل الذى أفى أنيبرحة بعد ذلك . وتقول الروانات 
العربية الى بين بدى . إل خشية من هر ؟ مة يدفم إلا ولا يستطيع مع المررضص خلاما 
ع لمحا ع سرام لود :"ذلك 


٠ بار‎ ١ التفطي ص‎ ٠ اخار الجماء‎ (0 ١ 

(0) عيون الأنباءرج ؟*ص م١‏ ولك ى أقول لابن ألى أصربعة الظاهر أنه لم يضع كله 
بدليل أنه بوجد مه الأن تفسيرآ لولوحيا وتفسير مقالة اللام لارسطو تحت رقم ١8‏ ؛ ١١5‏ 
حكة بدارالكتب اللكة ا 


شاوه د 


الصرع الذى يلازم ( القولنج) ف العادة . وولتكزسالطبيت الفيلسوف لم 
يذعن الهذه الآفراض ١‏ بل أخذ فى. المنابة بنفسه والقيام”على معالجة جسده . 
واتخذ لمعاونته طبيباً آخر ليقوم له ما لا يستطيعه هو . وشاء الله أن خطء الطبيب 
فى تنفيذ أوامره . فركب الدواء تركيياً خاطةا - وإن كان.الجوزجاف ينهم الطبيب فى 
صر احة بأثه قدا تعمد ذلك ب وكانثالشجة أنازداد امرض حدة : وشاء النّه أن تدآمر 
كل الظروف على محاربته . فقدذ حصل قبل أن يتناول الدواء لمعالجة الصمرع أرن 
طرح غلبانه بع ضالمواد الغريبة فيه يقصدون بذلك إهلا كه ليستروا جرعة السو التى 
ارتكيوها على خزائنه 5 وفكذا اشترك الطبيب والخدم ف تنفيذ ما أراده الؤدر 
من تقر يب ؤفائه واتطفاء اس حماته : 

ش اتهت السفرة ورجع الفيلسوف مع علاء الدولة إلى ( أصفهان ) العاصة . وفها 
عاوده الآمل 2 إمكان المعالجة قُنشط من حديد 2 52000 م يأذم للشقاء دمن دوأء . 
وفعلا بس الشيخ بعدض الثىء حي قدر عل المثشى وحضور لأس الآمير 5 ولكن 
هههات فقد عاوده المرض وأخذ الشيخ يكثر التخليط فى أمر المعالجة (0 مما زاد العلة 
هياجا وشدة : 

كل ذلك وعلاء الدولة لابرفض صداقته ولايتركملازمته بل تحنوعايه ويكرمه. 
حي أنه حين ذهابه إلى همذان لحار بة أمير هام بتركه . وف الطريق ألحت عليه العلة 
من جل يل مدا جسمه وخارت قوآه حى أصبح علىيقين من أنه لاأمل ىَّ البجاة . 
فأهمل العلاج واخذ يقول : (المدر الذى كان يبر بدلى قل ع عن التد بير فلك تتفع 
المعالجة) مم اغتسلوتاب و تصدق مامعه على الفقراء ورد المظالمللمنعرف؟ناتصل»م 
وأعتق اليك وأقبل بكليته على قراءة القرآن فكان مختمه مرة كل ثلاث أيام (9) . 

وف النهابة آن للسراج آن ينطؤء وانتبت تلك الحراة الحافلة بالنشاط والمجد وامخامرة 
)١(‏ شكذا برويها الببيق فى كتابه ( تاربع حكاء الإسلام ) وإن كانت الرويات الأخري 

تروها ) الجامعة ( 
(0)ان خلكان ح راص ١58‏ 


لد ؤإج سد 


والنجاح والفشل . فرجمع [لمدربه )١(‏ مبدع الكل ومفيض اير على الوجود م كان 
بدعوه . وكان ذإك مومذان 5 اجمعة الأولىمنرهضانسنة 07 ه(؟), وقبره كابةول 
الجوزجانى تحت المتور من جانب القبلة وما زال يزار إلى اليوم فبل تقيسم لا اللبياة 


(1) تكاد الزوايات الى بين .يدى تجمع على أن موت الشبع الرئيس كان ( بالقولنج ) 
وأنه مات وهو موضع عاف علاء الدولة ورعاته وم إبشذ عن ذلك إلا روابة مكنا 
ابن بشلكان وينسها: إلى الشيخ كال الدين بن يونس وبذهب فيا إلى أن علاء السولة قد 
غضب عل ندعه فاعتقله وحيسه فى السحن حق مات وهو /ردد: 

رأيت ابن سيئا يعاذى الرجال وباليس مات أخس الىات 
فم لشفب ماثاله بالشفاء و لسسع سس 5 موله بالتحاة 

هكذا يول ابن خلكان ج ١‏ صن 198.وليس من شك فى أن'هذه الرواءة بإطلة لإجماع 
الروايات الأخرى على بطلانها. ولآن الجوزجانى ينسب هذين البيتين من الشعر إلى رجل من 
معاصرى الفبلسوف لا إليه نفسه , ثم هى بعد لا دليل علها فى هذين البيتين . فان المبس كا 
يفسر بالاعتقال فى السجن يفسر بامحباس الريم بسيب القولنج ٠‏ وفى بذكر الشفاء والنجاة 
مايرجم العنى الثاى؛ ولذلك فهى رواية غرية ليس هناك مايدل علبها وهناك كثرة تعارضها' . 

(0) هناك روابة ثائية محكيها ابن الأثيرج 5 ص ١٠٠١‏ فقول ( وفى شعبان توفى أبوعل 
ابن ب الحكم الفيلسوف الشبور صاحب التصائيف السائرة على مذاهب الفلاسفة وكان 
موته بأصفهان ) : وعل ذلك فلم بعت فى رمضان كم يكن مونه مهمذان 03 وهناك روابة ثالثة 
عكبها ابن أبى أصيبعة ج ١‏ ص 4ه تعتبر توفيقا بين الروايتين السابقتين فيقول بعد أن #ى 
عن الحوزجانى أنه أى ابن سينا قد دفن بهمذان ( وقيل إنه قل إلى أصفهان ودفن 
فى موضع على باب كوتكبند ) . ش 

.وأغرب من. هذا ما يرويه الأستاذ الفندى فى دائرة العارف المجلد الأول العدد الرايع 
ص ٠7١4‏ عن بعض أروبى العدور الوسطى من أنه قد توفى فى الأندلس بدسيسة من 
ابن رشد. ولاشك أن ذلك خرافة . فين ابن سينا زمانا ومكانا من ابن رشد . ون قد ” 
اعتمدنا فى الصلب عل ما شوله نايذه وما لشهد به الحقائق ؛ إلى البوم دن وحود قبره مهمذان 
إلى الآن » مع ملاحظة أن البق وحده هو الدى يقول بأن موته كان فى اغأمة الأولى من 
رمضان وباق الروايات. تقول فى رمضان ولا مدد وما معينا . اضطراب فى الحياة واضطراب 
فى الوفاة وتلك هى ضريبة العظمة يدفعها النوابغ ثمنا لميزتهم على سائر الناس . 


سل لابق لد 


أن نرئ قبره لنحئ فيه تلك الصفات التادرة النى قل أن 7 تجتمع عفى رجل غيره . أرجو 
أن يكؤن ذلك يوما ما إن شاء الله . 

هذا هو ان سينا من مبدثه إلى تابته . .أما لمأ لاذاكان موفةا فهذا ماتستطيع أن 
نقف عليه بسهرلة إذا تصفحنا تاريخ حياته ما سطرثة . ولن تفغل. مع الدّ ارىءأ كثر 
من أن ن أضع ءا بده على ماذكر ناه من ترجمته , 

فانسينا قد حفظ القرآن ودرساللغة والادب والتفبنير اهو ضرورى لنهمه . 
وترأ الفقه على إسماعيل الراقد الذى كان على حك وصفه من أجؤد السالكين قراءة 
مستفيطة أدته إلى أن تجيد المناظرة فيه . ول ينقطع عن الاشمتغال به حتى وقت إقباله 
على تعلم الطب . وقرأ كتب اكلام قراءة واسعة . وصادق أبايكر البرقالذى يقول 
ابن سينا فى وصفه( وكان مترحدا فى الفقه والتفسير والزهد ) . فالقرآن واللغة 
والآدب والتفسير والفقه والكلام والرهد كل هذه العلوم قد ألم مها ابن سينا اماما 
تاما . وهذه العلوم ذاتها هى مصادر الدين والعقيدة . والواقع أن ان مها ل بسكن 
دارسا للشريعة سب دراسة علية بلكان مع ذلك صاحب عاطفة دينية قوية كان 
لما أثرها'فى اعتبار الدين جانيا قوبا جب إرضاؤه والعمل على احترامه إذا كان هناك 
مايعارضه . والاداة على قوة هذه العاطفة كذثيرة وساسسة (0) 

'وان سينا من ناحية أخرى قد رأى مع الحياة أبأ يتكلم فى النفى 


)١(‏ جمابدل على قوة العاطفة الديئية عند ابن سينا ماص من سيرته أنه كلا تحير فى مسألة #ردد 
إلى المسحد فصلى وابتهل إلى مبدع الكل أن ييسر له ماتعسر عليه . ويوم أن ظفر بكتاب 
الفارانى الأدى وضح له مشاكل ( مابعد الطببعة لأرسطو ) تصدق بكثير من ماله اعترافا بفضلٍ 
الله عله . وقد رأيناه فى آخر حياته يعتئق تماليكه ويتصدق با عبده وعكف على قراءة 
القرآن فبختمه كل ثلاثة أيام . وقبل ذلك أرانا السمرقندى كيف كان يقضى حياته وهو 
وز مذان نما يدل على بمام محافظته على الصلاة هو ومن حيط به من تلاميذه . وأمايبك 
ماصرح به فى ( رسالة السعادة ) من وجوب عحافظة الحكم على الأوضاع الشرعية . يل 
إنك لتاس فى رسالته( الث على اللدكر ) ما ينىء عن صوفية عميقة متغلغلة فى نفسه 
فالانسان ‏ فى رأبه كا يصرح فيها ى يصل إلى ممرتبة الواصلين يحب عليه أن يستعين 
بسلام الذكر على فلع النفس وأن إشتغل عن الخلق بذدكر التي وأن يستغرق في ذاك حح 


ةق له 


والعقل بكلام فلس ٠.‏ وتعلحسان المننند على (المساح) كا يقول: الببيق . 
وقرأ مبادىه الهندسة والمنطق غلى” التائلى ٠‏ وأتم قراءتها بنفسه بعد.أن استكل. 
عقلم . ألم بإراء أرسمطو الطبيعية والالمية وما كتب: عليا عن: شروح 
إلاما ناما . وليس أدل على ذلك منككتيه السكثيرة . فالشفاء والتجاة والإشارات 
'والإنضاف والمداية وحكة:العرؤضى إلى غير ذلك تدل دلالة واضحة على مدى 
معرفته بأرضطو وما بذله من مجهود فى سبل فلسفته حتى إنك لتجده يتخذ من نفسه 
مدافماً عنه حينما اعترض عليه ( البيرونى (1) ). ومع ذلك فقد قرأ كتب الفارانى 
ورسائل [خوان الصفا وغير ذلك من5ثار الفلاسفة المسلدين قبله.. وأظر نأن القارع: 
يشل عليه جد أن أحدثه عن مدى تقدر أبن سينا وعنايته بالفاسفة ابن سينافيلس.وف 
قبلكل شىء . وإذن فابن سينا مل قد قرأ الإسلام أحسن قراءة . وفوف قد قرأ 
الفاسفة قراءه عميقة وعلى الأخص فاسفة أرسطو التي شغف بصاحيها وأصبح من 
كبار تلامذته . وطبيعى جداً أن يكون بي نالإسلام وفلسفة أرسطرمعارضة . ومادام 
ابننسينا يحقرم الخصمين ويسعى لإرضائهما فأظن أن منالواجب عليه وكيا فهدوء 
تشمى أن يوفق سما وهذه قٌْ رأف مسألة يلمي . 
ولكن من <ق كل هال أن يسأل وعليكق أن بو جد لتارض ليصيع الإنسان 
موفمًا بلوموفتا عتارأ » بل إذا شت فقل أو مح مثل للتوفيق على الإطلاق :أم أن عار 3 
كهذه تتطلب من الذى اء ول لق نيام بم أن ا فبدكاه ليستطيعفهم المشا كل 


استغراقا تاما يصرفه عن أهواء النفس ونحواها حى تثمر فى قله العارف ويصبح موضعا 
.للنصرة والرعاية . بل إذا أردت أن نس روج ان سبنا| لفيقية وما كان جول فى نفسه من 
معان نبيلة فاقرأً له فى عيون الأنباء ج ؟ ص 4ه وصيته لأنى معد إن أن كن الصوافى وهى 
وصبة يكررها لنفسه أمام ربه ويقطع على نفسه المبثاق فى رسالة (العهد ) ) أن يعمل ما . 
وأثم مافمها الحافظة على الأوضاع الشرعية وتعظم السان الآلمية والواظبة على التعبدات 
البدنية وأن يضحى فى سبيل الناس مع الحافظة على النفس من غبارثم إلى غير ذلك من معان 
لاننتج إلا من نفس أشرقت جوانها وإستئارت خنفاياها . 
(1) جامع البدائع ص و1١‏ 


ووضم-لول لما. وثوياف ذاكر :هلد المقلوقتا بريد ؟ايتطلبه بحثه.. ومع ذلك فالنشاط 

والجيوية من ألرم الآشياء لهذه العمليية الشاقة الى تتطلب. فى رأى مع ذلك الدقة 
العميقة والمثارة . بل ونتطلب مع ذلك الاعتداد: باانفس والثقة بها . لانه سيقوم 
بالتوفيق بين شربعة مقدسة وفلسفة أتتجتها أقوى عقول بن الانسان . فهل.كانت 
كل هذه الصفات متوفرة فى ابن سيئا حتى يكون التعليل: واضما . مع ملاحظة أن 
يكون أديبا بين القول ليعبر عن حلوله بما يكسنها وضوحا وقوة . والجواب على ذلك 
نعم ..فكل: مايتطابه التوفيق مئ صفات نادرة كانت متوفرة )١(‏ وتستطيع لو راجعنا 
بدقة ماقدمناه فى سيرته أن تحد الدليل الاسم على كل ماندغيه . 


(1) (()أما الذكاء . فأحسبنى لست بحاجة كبيرة التدليل عليه فتاميذ محفظ القرآن ويدرس 

الاغة والأدب وهو دون العاشرة. ثم يأخذ بعد ذلك فى دراسة الحساب والنطق وهو فوق 
ذلك بقليل منالزمن . ثم .ينتقلب أستاذا لمعلمه كا فعل مع الناتلى الذى شهد له بالتبوغوالعبقرية. 
ثم يتيخ فى الطب من غير معم. ويقراً مشا كل الفلسفة بدون حرشد وهو فى السادسة عشرة 
من حمره . ثم يتحايل فى كبره على مسعود الغزنوى حت يطلق سراح شقيقة أميره علاء الدولة 
لأكير ذى فى نظرى ألخرحته البيئة الإسلامية . 
(ب) وأما الذاكرة فيك قى التدليل على جودتها ماحدثنا به تليذه الجوزحاى بمناسبة 
تألفه الشفاء من أنه قد وضع برناجه وأخذ يكتب فصوله من غير أن إستعين عرجع من 
الراجع التى استق منها معارفه . والواقع أن ابن سينا ما محدث عن نفسه قد ظل طول حياته 
يتفلسف ويمارس الطب عا أتقّن فى عهد الطلب » وكان كثيرا ما يصرح بقوله إن علمهفى 
الكير هو نفسه فى الصغر وإن كان فى الأول أحفظ وفى الآخر أنضج . 

(ح) وأمانشاطه وحويته فالدلائل علهاموفورةوحسبك ماذكرناه فىأيام طلبه منأنه قد 
مكث سئة ونصفالم ينم فا ليلة بهامها بل إن ما ذكرناه فى حباته وهو وزير بهمذان من شغله 
جنيع الأوقات ليلا ونهارا فى مهام اللدولة وممارسة الكتب والدراسة ليدل 1 كير الدلالة على 
حبوية مجبية » وهل من محاجة للتدليل علىحيوية رجل لم تصرفه الشدة ولا الرخاء عن تأليف 
اموسوعات الفلسفية فقد ألف وهو سجين وأثم الشفاء وهو يارب مع علاء الدولة وكان ذلك 
في سن الشيتو-خة التى لم عه من أن يعكف على دراسة الاغة ثلاث سنوات كاملة في وقث من 


العمر يتطلب الراحة ويشرى بالكسل . 


4م لم 


ولكن حل ااشاكل المتعارضة مسألة نفسية حتة فقد يضطر الانسان أحيانا 
أن يوفق بين شيئين يبدو.تعازضهما عئده مع اعتقاد أن كلا منهما “يح فى نظره . 
وللكن ذلك لايكق تعليلا لإراز هذا الخل.وتسطيره وإذاعئه . وإذن فاإسؤال عن 
سبب التوفيق كعملية أبرزها ابن سينا للناس ودعا إلها مازال معلقا لاجد فيا قدمته 
جوايا عنه . 

. وهنا نصطدم بتلك المشكلة الى أي ناها فى الفعل لات 56 وى تعديد الباعث 
ع إبراذالتوفيق مع القساب أن الضرورة النفسية لاتكنى تعليلا لابراز التوفيق كائتاج 
فلسق يدر ض على الئاس وار ٠‏ ونعود إل الترددالتى ذكرناء عمرة ثانية ٠‏ هلفعل 
ان سينا ذلك لآنه يعتقدآن مصلحة الناس ف المع بين الحسكمتين ومصاحةالدين نفسه فى 
التوفيق بينه و بين الفلسفة. فيكو ن الماع ثعل ذلك هو الرغية فنخدمة الدبنءن ناحيةوخدمة 
الباس من ناحية أخر ى.أم أن اليأعشعنده هوال+موفهنالعامة تأظهر أنه لاتعار ض بين 
اللين والفاسفة لك يسلمنشرثم.الواق ع أنابنسينا ينصفى صراحة على أنالباعث على 
ذلك هو العمل اصلحةالدين والناس.فهو يقولمايستفاد منهأنه برى أن الفلسفة العملية 
مستفادة من جهة الشريعة الآلهية وأنكالات حدودها إِنما تستبين بها . وأن مبادىء 
الفلسفة النظرية مستفادة من أر باب الملة الالهية على سبيل التنبيه ثم تعمل القوة العقلية 
عل تحصيلها بالكال . وإذن فن أوق استكال نفسه مرانين ا تين فقد أوقى خيرا 

حح (د) وأما دقته وضبطه فيمكنك أن تحي بهسا من منهجه في معالجة السائل وريه الضبطه 
في الأساوب إلى درجة التكاف أحانا 
( ه) وأما صبره واحتاله فلا أدل عليه فى رأى من قراءتهلكتاب (مابعدالطيعة) لأرسطو 
أربعين حمرة من قبل أن يد كتاب الفاراى وكان غرأه من غير فهم . 
(و) وأما اعتداده بنفسه -فدث ولا حرج فهو يتم منذ الصغر على أستاذه النائلى وتحاول 
أن يتعلم الطب والفاسفة من غير معلل ويتمثل دانها بذلك الببث القائل 
لا عظمت فلس مصر واسعى لاغلى تنى عدمت الشترى 
(ذ) وأخيرا لانستطيع أن تتسكر على ائ سينا وبين يدينا كثير من إنتاجه ثثرا ونظ) أنه 
كان أدبا متازا , 


0ق لم 


كثير 60 وم ل من ذللك أن اير عنده: قْ انغ بين” الدرن وبين الفانفة لاف معاداة 
أحدهها .ون العامة تعين .الدين وقد جاء لتهذيب النفوس وتيصيرها بالخير على 
عفيق مهمته ٠‏ وإذن فابن, سينا فى عملية الونيق مدل ب الامنلام ومصاح شعى 
الخيز للثافى' . 
ولسكن هل يتعارض مع ذلك أن يوجد انيه باأعث آخر شخصى. وهل أس تطيع 
أن نقرد أن أن سينا حين قام بعملية التوفيق هذه كان لابنظر من جانب عيليه 
إلى نفنسه أيضاً . الواقع أنتى أميل إلى الاعتقاد بأن الباعث الشخصى كار موجودا 
ومتحققا . والذى يحملنى علىذلك هىالظروف الى أحاظت بان سينا نفسه . فابن سينا 
م تعرف الجاملة للناس والعناية بعواطفهم. يوما ماطريقها إلى نفسه . بل نستطيع 
أن نقولأ كثر من ذلك إنه كان لايعبأ بهم ولايعنى بإرضائهم () . فهو تحت شعوره 
الطاغى بتفوقه كان كثيرا ما ينهم بعلماء عصره ويزدريهم والآهثلة على ذلك موفورة . 
ولم يقف الآمى عند حد هؤلاءء بل بلغ به الاستهتار مبلغا جعله لايعنى حتى بأو لك 
الذن يعيش 22 فى أكنافهم من الآمراء . وكان من الصعب عليه جدا' أن يذيب 
١(‏ ) نسع رسائل فى المكنة والطبيعيات ص م 
(؟) وآيتنا على ذلك مافعله مع أنى منصور الاغوى من إحراجه بالامتحان جق .أسقطه بلإن 
البييق لبروى ذ فى مواضع متذرقة من 9 ستابه ( تارع حكاء الاسلام ) مايؤيد هذه الآضية كل 
التأيد . فهو بروى أن ابن سينا قد م عل لى (ابن 3 ) وهو بدرس لبعض تلامذته فرى 
إلله ( جوزة ) وقل له هل الستطيع أن تبين لنا مساحة هذه . وأ كبر الغان أنه لايدد من 
وراء ذلك إلا إحراجه أمام مريديه . وكان أن قل له اءن مسكويه ( أنت إلى إصلام أخلاقك 
«أحودنى إلى «عرئة عساحة هذه الجوزة ) ويقول البوق فى موطع. آآخر إن المسك. كم العام 
أب التقاسم الك كرمانى قد جرت بينه وبين أنى على مناظرة أدت إلى شاجرة أزمها سوم الأدب 
وقد أسية أبوعلى إلى قلة العناية بصناعة افق : ودوى أيضا حين بتحدثاء ن ألى الفرج ابن 
الطبيب الجائدق أن ان سينا كان يستهجنه ويعلن عدم الثنة به . وءعن يقرأ هذا الأسلوب 
اللاذع الى يتحدث به ابن سينا عن أستاذه الناتلى يدرك تماما أي سخر يثه بالناس كانت تنطوى 
عليها نفسه: إنسان غريب يصلى ويبتهل ومع ذلك يتك بالناس ويسخر منهم . 
(*) لعل القارىء يذكر قصة إهمالدلحديةعلاء الدولة بما أدى إلى ضكه على وجهه وللكنهاء 


لاق سل 


شخصيته حيط الآخرين ماسبب له الاضطراب وأرغمه على التقلتوعدم الاستقرار. 
فقد كان الولاة يبرمون به لاعتداده البالغ بشخصيته . والواقع أن ان سينا لم 5 
أن يقيد من حدر يته يوما ما مرضاة للآخرين . فهو برفض رجاء ( سلطان غزلة ) 
لأنه متعصب ولايستطيع أن يسايره فى تحليقه الفلسئى . وهو يشرب الخر جهارا 
ويعتذر عن ذلك بأنه يشربها نشفيا لا تلهيا . بل ويذ كر ذلك صراحة فى رسالة 
العهد ) - وكان يشربها أحيانا على أوتار الموسيق ان ىكان كبير الشذف بها مدعيا أنه 
يستعماها ‏ أى الموسيق ‏ على الوجه الذى توحيهالسكة لتأبيد جوهر النفس وتأبيد 
جميع القوى الباطنية لالما برتبط بها من الآمور الشبوائية . ويعاهد الله فى الرسالة 
السالفة الذكر أن يديم استعالها على هذا الوجه . فإذا أضفنا إلىكل ذلك مايعتمل فى 
نفوس الضعفاء والسفلة من الاحقاد النى تحوط بالنابغة وتتصل به يتبين لنا إلى أى 
حد كانت الأسباب متوفرة اتجعل من ان سينا شخصية لها وفرة كيرة من الأعداء . 

فإذا ركنا بن سينا إل البيئة الى كان يعيش فها فاننانجد التعصب للشريمة والسكراهية 
للفاسفة . فى بخداد ‏ وقد أحس الخليفة القادر بالله شهًا من القوة بعد تقاص نفوذ 
البوسبيين الشيعة من حوله- نجده يعمل على اضطهاد النظرالحر وإحياء مذهب أهلاسئة 
وفى ذلك يقول صاحب كتاب شذرات الذهب )١(‏ ( وفها - أى مينة م.؛ . استتاب 
'لقادر بالله ‏ وكان صاحب سئة ‏ طائفة من المدتزلة و الرافضةوأخذخطار اهم وأرسل 
إل السلطان مود يأمره بيث السئة فى خراسان) ويقول () أيضا فى أخبارسئة ..؛ 
١د‏ فها قرىء فى الموكب كتاب بمذهب أهل السنة وقيل فيه منقال إن القرآن لوق 
فهر كار حلال الدم ) وأظن أن فى ذلك النص ما يدل على ماكان يسود بنداد 
حبلئن. فاذا تركنا عاصمة الخلافة ويممنا شطر المششرق فأننا نبجد ( تملك غرنة ) وهايقيعها . 
ما حيط مومذان وأصفهان وه البلاد التى عاش قبا فيلسوفنا. وفها نجد شخصية يجيبة 


مس نفسية فبلسوف تأني أن تلتزم عا يلززم به عامة الناس . وهذا سر الضعف أو باب الخطر على 
التوابغ فها أعتقد 

(1) ج عاض حمر طبع القدس 

(0) جسص مها 


تحداها ان سينا ورفض خدمتها وهى شخصية السلطان #ويبن سيكتكين الغزئونى 
الذى "طارد ان سينا مطاردة عنيفة ة وظل 0 له <تى الموت:. بل وورث ابله 
مسعوادا عدأوته من بجده : 
ونن أن ننقل لك إلا بعض ماكتبه الثقات من المؤرخين فى ا ٠‏ فابن الأاثير 
يقول )١(‏ فى أخبارسئة .49 عند استيلاثه أى السلطان مود - على الرى (وصاب 
من أصعابه الباطنية خلا كثير! ونق المعتزلة إلى خرامنان وأحرقكتب الفلاسفة 
ومذاهب المعتزلة والنجوم ) بل إن صاحب كتاب ( البداية والإهاية ):9) ليحدث بأن 
مود هذا قد أنفذكتيه إلى جميع التواحى باستقصاء من ينتحل مذهبا من المذاهب 
التى تخالف أهلالسنة والماعة . بل إن هذا الأميرالمتغصب لم يقتصر على ذلك بل كاف 
ولاة الأقالم باضطهاد مخالفيه فالعقيدة وأنشأ لذلك قلما خاصا يشبه (عنا ؟ التفتيش) 
لراقية 05 الناس ومناقشة آ رائهم والقض على انخالفين منهم » والواقع أن حموداً 
0 يكتف ذلك بل خرج فى شكل غزوات! تطهير بعض الهات من انخالفين لعقيدته . 
وكان بعتبر الاعتزال جر عة تستوجب العقاب . وكان من المتوقع فى أى وقت أن 
يظفر بالفيلسرف ونحاكنه 5 
فإذا ماركنا هذا إلى الآسرة البومبية نفسها والتى عرفت بتشجيعها للنظر و لآراء 
الحرة . فهل كانت البيثة الت كمهاهذها لآسرة بذة حرة مكساحة . الواقعلا . ذان الآاسرة 
البومهية و م شيعة كا نوا حق الا يبرمون,الفاسفة . ولك نالشعب نفسه كان لايسيغها.فإن 
استطاع ابن سينا أن دمن الامراء من حمىحياته من الهلاك فانه لنيجد لنفسهحماية من 
غضب الشعب .وآ يتنا ءلذلك ماوقعله ‏ رغم حمايةالحسكومة له - بهمذان منعداء حار 
واتهامصار بخ فالعقيدة . فهو فى نظر البعض يعارض القرآن ولا يعترف بالأسلام 
ولذلاك 0 . وقدكان . وى ذلكيقولان سينا (وقدائتايتى<وادث وصبتك 
على مصائب وعن لوأ صيلثك م 16 يأل الروامىا لصدعت واندذكت منها) بل إننا لنجد 
علاء الدولة كا قدمى 0 ا ينا فى عقيدته لآنه قد قام ععاية الفياسوف وهصادقته . 


0 0 اللاي عن ب 
(0) ج ماص > 


على أننا قد ذكرنا فى الفصل الأول" من البحث أيضا ما كان يظهره ان عبأد وذو 
وزير شيعى ومعازلى هن كره للفلسفة » وغل ذلك تأولئك الذين يقولون أن القرن 
الرابع المجرى كان عصر حرية: فلسفية مخطتون.. ولمل الأصدق أن بقال إنه كان 
عصر إنتاج فلسئى وفرق ما بين التعبيرين | 27 

فإذاكان ابن سينا لا يعني بأرس نرضى الناس عنه وكان مع ذلك: الاشتفال 
بالفلسفة من أخطر الاشياء على المرء أفنشكر تماماً أن ابن سسيئا حين قام بعمليةالتوفيق. 
م يكن يريد أيضا أن يحطم سلاحا يشهره داثما أعداؤه ‏ وثم كثرة ‏ في وجهه . 
أغان أن المحقول أن يقصد ذلك ا ش 0س 

ولكن هل يوجد تعارض عقا يستدعى عملية التوفيق هذه' ‏ هذا ها سئعالجه 
فى الفصل التالى . | 
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المصزالثاات 


ابن سينا بين الدين والفلسفة ) 


موضوع البحث كا يلاحظ القارىء هو التوفيق بين الدين كا جاء به القرآن 
والسنة المطهرة . وبين الفلسفة الأرسطة الى كانت تسيطر على تفكير الفلاسفة 
المسايين . وقد رأيت من ؤاجب البحث أن آف بموجر لفلسفة أرسطو . وأن أضع 
يحانبه الفسكر الزئيسية فى الشريعة الإسلامية . ليستطيعالقارىء أن بلس فى وضوح 
تام نقط التعارض بين الدن والفلسفة فيسبل عليه جدا متابعة ان سينا فى محارلته 
هذه:. وقد رأيت أن يكون هذا الموجر فى حدود الضرورة فقط . ولذلك سأتجنب 
فيه ما ليس له ضرورة ماسة بالبحث . وأتن لنفسى فى ذصكره دوقف العارض 
لاموقف الناقد , 
يقول أرسطو . هل صحيمم ما يراه برمئيدس )١(‏ من القول بالوجود الواحد 
والسكون المطاق والجواب . لا . لآن التكثرة موجودة . والمركة أو التغير حقيقة 
لاشك فيها. وإنما برجع خطأ برءنيدس فى قول. بالوجود الواحد إلى أنه تصور 
الاشياء ف الخارج على «ثال ماهى موجودة فى الذهن ؛» ولا كان الذهن بعد #ريده 
لمعنى الوجود من كل تتعيين يحكم بأنه واحدكامل وثابت قال : فلتكن الاشساء فى 
الخارج كذلك () ول يدرك برمنيدس الفرق بين الكلى الجرد وبين الجر المسقق 
فى الخارج 
هل الموجودات الطبيعية أشباح تقابلها مثل كا برى أفلاطون الجواب لا لآن 
المادة جنء الحسوسات ٠‏ وهل يمكن أن يوجد إنسان من شير أن رن قُْ كم 
وعظم . فاذاكانت المثل حقائق الأشياء فكيف يكن أن مسكون مجردة وإذا قانا 
بتحققها فى مادة أصيحت محسوسة وجرئية فل تكن مثلا ولا سقائق . فالحق أن 


(١)دروس‏ فى نار الفلسفة للأستاذن مدكور وكرم ص طبهة سلة 1540م 
وتارعخ الفلسفسة اليوثائية للاستاذ كرم ص ١7#‏ ( الطبعة الأولى ) 
(؟) الرجعان السابقان 


ا محسرسات عوجودات بكلمعانى الكلمة . وما معافى إفلاطون الكلية إلا موجودات 
ذهنية يمردها العقل من المحسوسات . وإذرى فوجود الاجسام الطبيعية 
حقيقة لااسراء فأ ش 

ما هى المبادىء الى تتركب منهأ هذه 00 . إن القول مع الطبيعيين الأول 
بتركبا من مادة وأحدة معيئة (كالماء أو المواء أو الثار أو الجوهر الفرد) يعارض 
تمام المعارضة مأ تشبد به الملاحظة من وجود القايزن بينها ابا جوهربا ولا يضح 
أن ندعى أرى الاختلاف فى ااقدار أو الشكل هو علة الاختلاف ا 
الجوهرية النى تتمين مها الأشياء بعضبا عن بعض كا يقول بذلك أنصار المبدأ الواحد 

هل يمكن أن نقول مع أنباد وقليس وأتكساغورس بتركيب الاجسام الطبيعية 
من مواد معينة قد اجتمعت عقادير خاصة . الجواب لا . فإن هذا الفرض وإن صلم 
علة لوجود الاين بين الأشياء إلا أنه ببطل وحدة الكائن فتصيم جميع الاجمنام 
الطببعية كا لاتنا الصناعية ليى لا إلا تلك الوحدة المارضة التى تنشأ عن اجتماع 
الأجراء ؤليس للا من فعل إلا ما ينشأ تلقائيا عن تفاعل أجزائها » فى حين أن المادة 
وحدها لا يمكن أن تفسر لنا خصاءص الكائن المى وأفعاله الذى يب أن نعترف 
بوحدانه الحقيقية رغم تعدد أجزائه ووظائفه . وبمبدأ باطن حققهذه الوحدة ويفسر 
لنا ما تعجز الطبيعة عن تفسيره )١(‏ 

وإذن فا هى مبادىء الأجسام عندك . يقول أرسطو إن ثمة فى الؤجود ظاهرة 
ملءوسة وهى التغير فابحاول أن للها أولا فنقول : 

إن التغيير انتقال . فهل بمكن أن يكون اثتقالا من الوجود إلى العدم 
أو بالعكمن أو انتقالا من الثىء إلى نفسه أو ضده. الواقع أنكل هذه الاحتهالات 
باطلة . فإن فرض الانتقال من الوجود المطاق إلى العدم المطاق أو بالمكس 
فرض تصادمه البداهة . والانتقال من الغىء إلى نفسه يلغى معنى التغير.. وليس من 


مس ::-::-:-:-:-:-:-:-:: ا 


١ (‏ ) دروس فى نارح الفاسفة للأمتاذن مدكور وكرم عض “دايع القلسفة اليونانية 
للأستاذ كرم مس 1/6 


المكن كذلك اتتقال الثىء إلي ضده؛ فإن الضد لا يمكن أن يستحيل إلى الضد . 
فبق أن يقال إن التخير [تما يتم من حالة يمكن أن يطاق علها أماوجود يمن ولاوجود 
يمعنى أ خدر . أى حالة وجود بالقوة وعدم بالفعل إلى حالة وجود بالفعل . ذهو إذن 
إنتقال من حالةاللاجود بالفعل إلىالوجود بالفعل.فهودائما #رى بين ضدينلايئدول 
أحدهما إلى الأخر بالضرورة قلنا . فبجب إذن أن يتعاقبا على شىء يظل ثابنا طول 
هذا التغير ويكونا مقوما الجسم ومبدأ فيه(» وهذا الثىء يصم أن نسميه بالميولى . 
ونعنى بها مادة أولى غيرمعينة أصلا وها تشترك الأجسامفكونها أجساما . ولماكانت 
غير معينة فى افسها فهى إذن ليست عاهية .كا أتها لاكمية لها“ ولا كيفية . ولا يمكن 
أن تكون شيئا دالا فى المقولات التى هى أقسام الوجود . فهى قرة صرفة 
د إمكانية ؛ نضبطر لوضعها ليصح لنا تفسير التغير , وإذن فيجب أن يكونمنعبادىء 
الجسم هذه الميول .. . 

:ولسكن القول. بأن الحيولى غير معيئة وها تشترك الأجسام فى كونها أجساما 
يتطلب منا أن تقول بمبدأ آخر بفسر لنا ظاهرة أخرى وهى ظاهرة القابن أو بعبارة 
أخرى النغار بين الأجسام . وهذا المبدأ هو مافسميه بااصورة . ونعنى به العلة لللآثار 
الخاصة بكل شىء على حدة . وباتحاد هذن المبدأن اتحاداً جوهريا يتسكون لنا كاك 
واحد . فكل مهما نأقص فى ذاته ومفتقر إلى الآخر ومتمم له . فاهيولى والصورة 
يتميزآن فى الذهن ولا ينفصلان فى الحقيقة »فلا توجد اغيولى وحدهام ولاالصورة 
أل هى أحد مبادىء الآجسام كذلك . اللهم إلا النفس الإنبسائية قبل اتصاطا بالبدن 
وبعد انفصاها عنه بالموت . 
. ' وينظر أرسطو إلى الهيولى يا قدمت باعتيارها امكانية ولسكئها ليست إمكانية 
لا وجود ذا إلا فى الذهن . وإنما هى إمكانية وجود 0) . ومهما كانت مرة هذا 


( ؟ ) عل الطبيعة لأرسطو ص 76؛ 
)١(‏ دفى ذلك يول أرسطو فى كتابه « عل الطبيعة » ( ص م49 ) ( أما مين فنؤكد 
أن العدم والميولى هما شيئان عنتلفان جداً وأن الميول هى اللاموجود بالعرض فى حين أن 


0-7 لك 


الوجود فإنه على ك حال يسمم لا أن تتعشق الصورة لتحصل على الوجود الحقيق . 
وهذا التعشق المستمر من المادة نح والصورة والسعى للحصؤل علبا هو عند أرسطو(١)‏ 
نوع من الحركة. تلكالحركة التيعرفها أرسطوبأنها ه فعلما هو بالقوة منحيث دو 
بالقرة ) فا موجود إذن له ثلاثة أركان . مادة يتوارد عايها التغير . وصورة يتحقق 
مها القابز . وحركة بها تحصل المادة على الصورة . ومن يموع هذه الآشياء الثلاثة عند 
أرسطو يتكون ما يعبر عنه , بالطبيعة » 9) التى يقول فى تحديدها إنها مبدأ الحركة 
والسكون ف الاشياء . هل هذه الاركان الثلائة فى نظر أرسطو قدمة أم محدئة . 
الواقع أن أرسطو يصرحتص رحا جازماباًم,اقدمة . وله علىذلك مايثت مدعاه فينظره. 

فالحيولى قدعة50) ٠‏ لانباما قدمنا هىالموضوع الذى يقوم به الحوادث . فلوكانت 
حادثة لاحتاجت [لىهيولى تقوم مباوهيولاها تحتاج إلىهيولى وهكذا فيازم التساسل. 
على أننا من احية أخرى إذا قانا حدوث الحيولى فعنى هذا أنه ليست هناك هيولى 
كانت سابقة عليها فى الوجود » ولسكنها لابد أن تقوم بموضوع عندحدوثها. أو بعبادة 
أخرى لابد إذا كانت حادثة أن تكون مسبوقة 8 تقوم بها. ومعنىهذ! أنالغيول 
التى هى الموضوع تسكون موجودة قبل الميولى ال فرض حدوثها تتسكون الغيولى 
موجودة قبل أن توجد . هذا لف . 

والصورة كذلك قديمة ؛ إذ لوكانت حادثة لكان لما صورة وهكذا لاغ غير اي 


نولمو وو بالأدات . وأن اممو اغا اللصيقة للجوهي عى من سض الوجوه جوهي 
بينه في حين أن العدم لا يكونه البتة ٠‏ » 

(1) وفى ذلك يقول أرسطو(ص. 4 ؛) فى كتابه ( عل الطبيعة ) ( ألما كالأثى ال 'رغب فى 
أن تصير ذ كرا أو القبيح الذى يريد أن يصير حسناً . لأن الميولى ليست القببح لذاتها . إنها 
ليست قبيحة إلا بالمرض . وإنها ليست أ فى لداتها وليست إياها إلاعرضية ) 

(0) محاضرات فى الفلسفة لمستشرق سنتلانا . مخطوط . يعكتبة الجامعة 

(0) وق ذلك يمول أرسطوص. غغ من كتابه ( (عل الطبيعة ) ) السابق ( هناك ضرورة لأن 
تكون غير قابلة للهلك وغير عناوقة وفى الحق إذا كانت تتولد فيازم أن كون متقدما علمها 
موضو عأصل منه أمكن أن تأتى . سكن هذا بإاضبط طبعها الخاص . وإذن فالميولى تبكون قد 
وجدت قبل أن تتواد ) 


فيلزم النساسل ولايتحقق شىء البتة (1) . على أنها إذا كانت ملازمة للهيولى كا قلنا سابقا 
وقد ثبت آ نفا أن ال ميوللى قدمة فلا بد أن تكون االصورة قدعة أيضا . 1 
وأما قدم الحركة فيمكن الاستدلال عليه من طر يقي . طريق ملاحظة الراك 
والمتحرك وطريق الزمان . فن الطريق الأول '2) تقول إذا فرضنا أنالحركة حادثة 
فعنى هذا أن أول حركة بعدالحدوث لا يكون مسبوقا حركة أصلا. هذامن ناحية . 
ومن ناحية أخرى:. لابد لكل ركة من مرك ومتحرك شي به . إذا تقرر هذا 
فنقول . هذا الحرك والمتحرك الذى قامت به أول حركة فرضت لاطلو فإها أن 
يكونا قدمين. أو حادثين وكلا الاحتهالين باطل . 
أما احتهال أنهما حادثان نهو يؤدى إلى الخلف . وذلك لآن حدر ثهما لابد أن 
يكون بحركة . وتسكون تلك الحركة سابقة على الحركة ملوما . وعلى ذلك لا تنكون 
الخركة منهما أول حركة . والمفروض أنها أول حركة . هذا خاف . 
فإذا اتتقلنا إلى الاحتمال الثانى . وهو افتراض أن ارك والمتحرك قدمارن.. . 
فلاضلى الام . فإما أن يكون فطبيعة أحدهما أن حرك والآخر أن يتحرك أولا . 
فان كان الأول هو الراقع فلا يتصور الحدوث حيأئل لوجوب وجود المعاول عند 
مام العلة . وإنكان الثانى اتاجت أولحركة لك تحدثمنهها إلى حركة قباها تحدث 
فهما علسية الحركة فتتكون هذه الحركة الآخيرة سابقة فى الوجود على ما فرضئاه أول 
حركة . هذا خلف. 
ومن الطريق الثافى ٠‏ وهو طريق الزمان7©) فلننظر . هل الزمان قديم أم حادث . 
لاشك أنه قدم . لآن الزمان مكون من آنات . والآن وسط بين مدتين هما ثباءة 
الماضى وبداية المستقبل . وإذن فكلآن فرض لابدأن يكون مسبوقا بماض وله قبل . 
وهذا محنآه الزمان . و إذن فلا شك فى قدمه ٠‏ ولا يمكن أن يتصور حادثا أبذا . 
١ 0‏ انال انسلو للأستان عبدالر ةن بدوى ص ,م1 . 
(؟) أرسطو للأستاذ بدوى صن 45 وما بعدها , وتاررع الفلسفة اليو ثائية للأستاذ كرم 
ص 188 وماعدها , 
5١‏ ) مقدمة ساتهلير لكتاب « عم الطبيعة » لأرسطو ص /ا1. وكرم ص ١88‏ : 


وبدوى حجن لإاغ١‏ 


عم جه الم 
وإذا كان الزمان مقياس الحركة وكان قديما فلا شك أن الخركة نفسها تكون قدمة . 
ويؤخسذ مر كل ما تقدم أن العالم قدجم لا حادث . الآ نكل ما فيه إما صورة 
أومادة أو درك 

ثم ينتقل: أرسطو بعد ذلك فى بحثه خطوة أخرى فيقول : هذه الحركة المتجاية 
للأنظار فى الاشياء التى يتعاقب علببها دائما الحركة والسكون تافتنا إلى ما بين الاشياء 
من علاقة التحربك والتحرك . فإن كل متحرك فهو نحاجة إلى محرك آختر يغابره. 
وهذا عام فىكل شىء حتّى فى الكا الى الذى نقول عنه تساعا أنه يتحرك بذاته مع 
أن الحرك والمتحرك فيه متلفان من حيث إنه مؤلف من نفس تحرك وجدم بتحرك . 
والنفس قرى تتلفة ترك بعضها بعضا . وأظن أن الام أظهر فىغير الى لان أى 
الحى - متصل ومتجانس ولا يمك نالقييز فيه بين رك ومتحرك . وعلى ذلك ذان رك 
الثثىء كانت حركتته بمحرك خارجتى هو علة الحركة فيه . أو علة فى رفع العوائق التى 
تحول ببنه وبين حركته الطبيعية الىتصدر عن صورته الخاصة به . وإن كنا لانعنىأن 
التحريك لادد أن يكون مباشرا . فقد يكون كذلك كتحر يك اليد بالإرادة . وقد 
بكرن وافظة كقيريك اللر اليه واليضا اله اليد الارادة عي أنالوسائيل 
فى حال الوساطة لابد أن تسكون متناهية لامتناع التدداعى إلى غير نهابة . وإلا بقيت 
الحركة الاخيرة بغير علة لتوقفها حيكئذ على وجود مالا يتناهى . وهو باطل . وإذن 
فلايد أن نصل فى سلسلة العلل إلى محرك لا يتحرك بشىء آخر منعا للفساسل . ويظهر 
بطلان التسلسل أيضا إذا عكسئا السير و-اولنا التأدى من ارك إل المتحرك بدل 
العكس . فلو لم تسكن الوسائط بينه وبين المتحرك الآخير متناهية لاستحال تحريكه 
طعا . وإذن فلابد لكل متحرك من بحرك ‏ إن بطريق مباشر أو بوسائط . ولكن 
الآمى لابد أن يصل إلى رك أخير أخص خصائصه أنه لا يتحرك بثىء آخر . 

ولسكن ما المانع فى العقل من أن يكون هذا الحرك الآخير غير محتاج إلىحرك 
آخير مغار له . ويكون فى الوقت نفسه متحركا بذائه . ويكون مسثثى من قولنا لابد 
لكل مسرل ون رك آخر غيره + لقول أرَسظوٌق الإجابة غل ذلك ٠‏ إن النثل 


لال لد 


لابحيز مطلقا أنيكون الثىء محركاومتحركا باعتبار واحد . فلو ساينا الفرض المذكور 
فى الاعتراض فمنى ذلك أن ارك المفروضن -لابد أن يكون منقسما إلى جزء مرك 
وجزء متحرك . لآن الجزء الواحد بعينه لا بتتحرك بنفس الحركة التى حرك ما . 
كا أن الذى يعم الهندسة لايتعليها فى نفس الوقت ٠‏ وإذن فالجرء احرك الغير المتحرك 
يكون هو ارك الآول () 

هذا الحرك الأول اللازم لتفسير الحركة فى الأشياء والثابت الذى 0 
ساسلة المتحركات هو الله فى 1 أرسطو . فأنه حمق فى العا الطبيعى فوجد أن 
الخركة تبق بلا تفسير معقول لول نقل محر ك أول له الثبات وححده دون باق اركات 
والمتحركات . ويكون سببا فى تحرك الأشياء ٠‏ فتحصل «بذه الحركة على صورتما 
وكالها . وإذن ففعل الله فى نظر أرسطو هوالتحر بك لا الإيحاد والآبراز . وقدأدرك 
هذه الحقيقة ابن ثيمية وصرح با وكان مصييا (©) , إذ أن الصملة بين الله والعالم عند 
أرسطو إنما هى صلة تحريك وتحرك فقط . فأرسطو لم يعرف فكرة الخلق 
على الاطلاق . 

ولتكن كيف بحرك الله العالم . هل تحركهكملة ناعاية . لقد ارتأى ذلك أرسطو 
أولا واسكنه اصطدم بصعوبات جاءتمنجراء هذا الفرضولم يستطع التغاب عليها . 
فلجأ أخيرا إلى القول بأنه يحرك العالمكملة غائية مقط . وفى ذلك يقول أرسطو فى 
تعليل الحركة . إن السموات تشتهى أن تحيا حياة شيبة بحياة الحرك ولمكنها 


(١)كرم‏ ص 0م؟ ومقدمة ساتهلير ض ١ه‏ ودروس فى الفلسفة ص ما 

(؟) راجم منهاج السنةج ١‏ ص وى ء جه طبع نولاق وثيها سين أن ذلك سر عدول 
ابن سينا عن دليل أرسطو فى إثبات الله إلى فسكرة الواجب والمكن . 

وراجع أيضًا كتابه ببان موافقة صريم العقول لصحييم التقول ص ٠7٠‏ ونص عبارته 
( دم يثبت ‏ أى أرسطو ‏ فى كتبه للعالم فاعلا موجباً له بذاته وإنما أثبث له علة ,تحرك لاتشبه 
بها ثم جاء الذين أرادو | إصلاح قوله لخؤملوا الملة أولى لغيرهاما جمله الفارانى وغيره ) 


لخ اسم 


لا تستطبع لآنها مادية فتستاكها بالتحرك حركة متصلة دائمة وه المحركة الدائرية . 
وهذا ليس تغليلا بل هو فى الواقع خيال وشعر2). 

وهكذا وضع أرسطو الله على رأس العالم وجعل السموات تتجه بالحركة إليه . 
وترك العالم يدور على نفسه ويدير معه الشمس فينشأ من دوراتها حول الآرض 
تعاقب الليل والنهار. ومن دورانها حول ذلك البروج تنشأ الفصول الأربعة مايؤدى 
إلى اختلاف الحركة والضوء على ظهر الآارض . فتتتحول العناصر فى العالم اللأرضى 
بعضبا إلى بعض . وتتسكون الأحياء وتنعدم أو بعبارة أخرى تظهر الصور وتختئى . 
وفكرة أن للحركات السماوية تأثيرا فى عالمنا قد ظلت إلى اليوم مبعث القول 
بالتيجيم فى العالم 

وأرسطو كا يقول بأزلية العالم يقول بأديته . وإن كان تصوره اللأبدية فى عالم 
السماء مختلف عنه فى عالم الأرض . فعاارالسماء أبدى بكل ما فيه . فلابوجد فيه كون 
ولا فساد من الأزل إل الآبد . وكل ما فيه لا يوز عايه التغير أصلا . وهو مثال 
نظام والكال دائما . وكرا كبه فى نظر أرسطو كائئات حية ولها فمل بل هى أكثر 
حياة من الإنسان . (') وهى تنعم.بذه الحياةكا ينعم الإفسان بلويدرجة أعظم . فإذا 
زل أرسطو يفكره إلى عالم الارض . أو بعبارة أخرى إلى ماتحت فلك القمر فهو 
برى أن اللأبدى فيه هو المادة فقط والصور بنوعها لا بشخصبا . لآنه قابل للسكون 
والفساد . وماكان الدافع إلى تسكوين الصور مختلفاكان لايد أن بقع فيه ثىء من 


(1) وفى ذلك يفول الأستاذان مدكور وكرم فى كتابيما ( دروس فى 'نارعز الفلسفة ) 
ص م0 ( وأما عن التحريك ققد ارتثى أرسطو فى موضع أن الله محرك العلم كملة فاعلية 
ولسكن ياوم أن مشكلة درفته عن هذا الرأى هى أن الياسة ضروربة للتحر بك وكيف يجوز 
على الله مماسة العالم والله غير جسمى فذهب فى موضع آخر إلى أن الله مرك العام كملة غائية ) 

ويتناول الأستاذ كرم السألة حفصيل أوفى فى كتابه تارم الفلسفة البوثائية ) ص وتام 

(؟) وفى ذلك يقول ابن سينا فى ششرحه لمقالة اللام (عخطوط بدارالكتب نحت رقم"١1؟)‏ 
ص ١4‏ ( ققد بان من مذهب أرسطو أديفول بمحركات تحر على أنها مشتهاةمفارقة وحركات 
في أأجسام السموات أنحراه عل أنها مشتهية ومشتبهة ) 


ااي ا 

الشذوذ وعدم الانسجام . وإنكان العالم بأسره تسوده الغائية ويمكن أن نقول إنه 
على أثم صورة وأحسن نظام . 1 1 

وأرسطو ربط بين أجزاء العالل الختافة برباط التأثير والتأثر ‏ أو بعبارة أسخرى 
بر باط الطيولى ‏ إذا أخذتها بمعنىالفابلية ‏ والصورة ‏ إذا أخذتها عدنى التأثير مطلقا - 
وإذن فالعالم عاتب . وكلعرتية مادة لما فوقها وصورة ١1‏ متها حتى نصلف الارتقاء 
إلى الصورةالحضة أوالله . وف النزول إلىالمادة الحضة التتحاولأنتر تق إل المعدنية ثم إلى 
اليو انية ثم إلى الإنسان . والإنسان يسعى أن يكون كعقل القمر . وبعد ذلك توجد 
الجواهر المفارقة التى تحاول أن تتشبه بالله الذى يتربع على قة الوجود . ويتجه إليه 
العالم كله بالسعى والحبة. وإذن فأرسطو يقول بالتطور. ولسكته تطورءنطق . ففسكرة 
اتتقال الثىء من نوع إلى نوع لم يقل ما أرسطو . وهذا ما بميزه عن أنصار التطور 
فى العصر الحديث . بل على العكس من ذلك كان برى أن صور الأانواع أبديةيا هى 
أزلية , ولكيه كان يقصد بتطوره هذا التبشير بغاية العالم الخيرة . وحمل الإنسان 
على إيثار جانب العقل ليصبم كعقل القمر الذى هو أعلى مرتبة منه . 

وأرسطو لاينبى قط أن يقدم إليك الآدلة على أبدية المادة والصورة . وكذلك 
الحركة .فهرو يقول فالاستدلال على أبدية المادة . أنها لوفسدت ا وجدتهيولى أخرى 
تبق لتحدث عنها الأشياء . ومعنى هذا أن اله ولى تق بعد أن تقنى )١(‏ وهو ناف 

وإذا كانت الهيولى أبدية كانت الصورة كذلك . لآن الميولى لاتوجد بدونها . 
وأما الدليل على أبدية الحركة فيقول فيه أرسطو إن فساد الحركةلايتصور إلا بإعدام 
الحركات"والمتحركات. ومعنى قبوهما العدم أنعلنهما حادثة فاسدة . إذ أنالءلة القديمة 
لايقبل معلوطا العدم أصلا . ومعنى أن علتهما حادثة فاسدة أن علتها كذلك حادثة 
فاسدة لنفس التعليل السابق وهكذا . وإذاكان إعدام الثىء إنما يكون بإعدام علته 
فلا بد إذن فق إعدام اجركات والمتحركات من إعدام علتهما الحادئةالفاسدة. وإعدام 
علتهما الحادثة الفاسدة لابد فيه من إعدام علتها الحادثة الفاسدة . وهكذا لاتقف 
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ماهو ا 


حركة الإعدام أبدا بل تن لسل )١(‏ . ومعنى ذلك استحالةإعدام المجركاتوالمتحركات . 
قيستحيل بذلك فساد المركة وهو المطاوب . 

على أن أرسطو لايقنع بهذا بل يسوق إليك دليلا كلياعلى أزلية الحركة وأيديتها 
يغسه تماءالشسبه ماساقه الفلاسفة المسلمون من دل كلىعلى أزلية العام وأبديته . فيقول: 
( العلة الأولى ثابتة . هى دائما لها نف سالقدرة ومحدثة نفس المعاول . فلو فرضنا وقتا 
لم يكن فيه حركة ارم من هذا الفرض أن لاتسكون حركة أبدا . ولو فرضنا على 
المكس أن الحركة كانت قديمة ازم أنها بق أبدا) © 

'ومعنى هذا أن الرك الأول أو ( الله ) متششابه الأحوال دائما . فاما أن حرك 
أزلا وأندا أولا رك أصلا: ولكن الحركة موجودة . وإذن فالحركة 
أزلية أبدية : 

هذا ارك الآول أو العلة الآولى أو الله . ماهى خصائصه وأوصافه فى نظر 
أرسطو ؟ وللاجابة على ذلك يقدم [ليك ( مقالة اللام ) 10 ليشرح لك فيها حقيفته . 
تلك المقالة التى كانت من أمم الأسباب فىكل مادار من أحاث كلامية وفلسفية فى 
الاسلام حول الله وصفاته وصلته مخلقه . فأول خصائصه كس 

)1١‏ إنه ثابت لامتحرك . إذ لو ترك لاحتاج إلى مرك آخر ويتسلسل الام 
أو يدور . وأيضًا فإن كلمتبحرك ناقص . آنه إماأن يتح رك إلىأ كلمن حالته . ومعنى 
هذا أنه لم يكن ف الحالة العليا من السكال أو إلى أنقص من قيمته ومعنى هذا أنه يوز 
عليه الانخطاط . والله عين الكال لاوز عليه أن بنحط . وليست هناك مرتبة أعلى 
من مرتبته حى يتحر ك إلا . وعو: 

() فعل محض أو صورة محضة . وبعبارة أخرى ليس فيه ثىء من القوة أو 
( اليو والامكان ) . وذلك لآنه لو كان مشتملا على القوة لاحتاج إلى مرك آخر 
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مرجع الذ كور ص لاما‎ ( | 
من كتاب مابعد الطبيعة وقد ترجها الدكتور أبو العلاعفيق عن النص الالجليرئى ع‎ )©( 


عاو اانه 


مخرجه من القوة إلى الفعل. وأيضا (فان مافيه القوة ليس منالضرورئ أن يفعل) )١(‏ 
كا أنه وقد اشتمل على القوة من الممكن أن ينعدم . وأزلية الحركة وأبديتها تأبيان 
ذلك كله . ولآاجل هذا يجب أن يكون ارك الآول . 

(م) أزليا أبديا . وذلك لآنه علة الحركة الآزلية الابدية ومن انال أن يكون 
علة الأزلى اللأبدى ليس أزليا ولا أبديا . وهو 

() لابموز عليه التغير . وذلك لآن التغير انتقال من حال بالقوة إلى حال 
بالفعل . وهو فعل خض . 

(ه) وهو واحد بالعدد لاشريك ل ؛ إذ لو كان متعددا لداخله الامكان ( فان 
الاشياء الكثيرة فالعدد ذاث هيولى) وذلك م أفهم _لاشترا كباججيعا فىثىءمشترك 
وتميز كل منها بممين خاص به . فهذا القابل الممترك بين الميع هو اطيولى . ولا يمكن 
أن يكونمشتملاعل ا هيولى أوالإمكان لآنه فملمحض ١.‏ فالمحر ك الآول غير المتحرك 
هو واحد بالماهية والعدد ) (5) . 

(د) وهو بسبط لا أأجزاء له . لآن التركيب يقتضى الامكان من ناحية . ولآن 
كل مركب لابد أن يكون متثاهيا ( ولا واحد من الأشياء المتناهية لدقوةلانهائية(5)) 
مها تحدث الحركة الآزلية الابدية . وإذا كان بسيطا 

()ل يكن جسما . إذ أن الجسم مكب من أجزاء والشمرك الآول لا أجراء له . 
الجسم أيضا مشتمل على الهيولى والمرك الأول فعل مخض . وإذا م يكن جسما ذهو 

(8) عقل محض . يعقل ذاته فيكون بذلك عاقلا . وف الوقث نفسه معقولا . هن 

حت العتمد لدى جامعة أ كسفورد فى عدد مابو سنة 19100 م من مجلة كلية الآداب مع مقارئة 
للا بأرجهة عرية قدعة لايعرف صاحها 
)١(‏ مقالة اللام ص /ا؟١‏ ش 
(؟) اارجم الذ كور ص ٠١8‏ 
(؟) الرجم السابق ص ١١8‏ 


إلا 


غير أن يؤدى ذلك إلى السكس فى ذاته . ولسكن هل يعقّل مع ذلك غيره ؟.يقول 
أر سطو ؛ لا ٠‏ لآن' ذلك يو دى إل النصبوا الكلال .و آنه إذا عقل الأشياء صار 
متفعلا عنها ولا 01 لير فيه . ويل دى هذا إلى إدهالالتغير و الامكانفيه وهوقدل ء+*ضش. 
ولآن فى هذا إدخالا للأشياء المنحطة فى ذاته وهو هف الغاية من الإطية والسكرامة 
والحقل ٠ » )١(‏ و ليسجهله بالأشياء يستازم نقصا فيه فان بعض الأشياء أفضل أنلاتدر 
من أن نيصر ء . ثم يقو ل أرسطو مفرعا على ذلك , فالعقلالإلمى إذن إنمايمقلذاتهء 
ولا يعقل غيره البئة . وإذا ' يكن عاما بالعالم فلاسول]إذن إلى العناية به وتدييره . 

() وهو حى . وللسكن حياته تعود إلى تعقله إذاته . أو بعبارة أخرى . تعودإلى 
علبه . وفىذلكيقولأرسطو ؛ه والحياة أيضامنصفات الله . ذان فعلالعقلحياة والله 
هر ذللك الفحل وفعله الصادر عن ذاته حياة فاضلة أزلية © , 

)٠١(‏ وهولاضد له . وذلك , لآن جميعالاضداد ذات هيولى 0 , فهما لابد أن 
يتعافا عل قابل لما . 

)1١(‏ وهو «خير » محض . وفى ذلك يقولأرسطو ه فاحرك الأول إذنموجود 
بالضرورة وحبث [إنه هوجود بالضرورة فوجوده خير ) » 

)١١(‏ وهو « عاشق ومعشوق » يعشق ذاته وهى معشوقة له وهر كذلك معشوق 
للعالم يتجه إليه كعلة وغاية . 

)١(‏ للرجع السابق ص ٠ ١18‏ ويعلق ابن سينا على موقف أرسطو من عل الله شيره فى 
شعرحه اقالة اللام ( ص ١07‏ ) قائلا « إن ماادعاه أر سطو من أن تتابع العقل له متعب خطأ » 
وذلك لأن التعقل يزيد العقل قوة وأرسطو نقسه يول هذا في امل الإنساقى . ويعلق على قول 
أرسطو « فإن بعض الأشياء أفضل أن لاتبصر منأن تبصر » بقوله (ص ١8‏ ) (وليس عسم 
أيضا أنه إن لم ببعير بعض الأشياء فهو خير من أن ببصر .بل هو كلام عاتى جداً ) ثم يقول : 

« إن أرسطو يدع أن الأول إنا به ل ذانه فإن أراد أنه يمقلها فقط تقدقال ماليس عمكن 
وإن ادعى أنه يعقلها لاما نعقلها #ن فهو مسل . لكنه كان يحب أن شير إليه ولايسكت عنه » 

(؟) مقالة اللام ص 1197 . 

( *) مقالة اللام صن 11 ٠‏ 

( 4 ] الرجم السابق ص ه١١‏ 


ونس 


[1) وهو أفضل سعيد وأجل مبتهج » وفى ذلك يقول أرسطو , وفءل العقل 
هو أفضلفعل وأكثره لذة. فاذا كان الله داتمافى تلك الخالة الفاضلة التىتسكونلنا أسيانا 
كان ذلك ما يثير العجب فيا . وإذاكان فى حال أفضل أثار ذلك يجبا أعظم . ولسكن 
الله بالفعل فى حالة أفضل (©) , ويعلق ان سينا فى شرحه هذه المقالة على تلك الفقرة 
فيقول : , مثل هذا الميدأ الذى يعقل ذاته ويعقل كال حقيقته وشرفها فهو مغترط 
بذاته يلتذ بها 10 ثم يقول ( فان كان الإله أبد! كمالنا فى وقت ما أى فى وقت 
اختلاسنا لليعقولات وسعادتنا مها فذلك يجيب . وإن كان أكير منا إدراكا فذلك 
يستدعى عجبا أكثر ) ثم يقرر أن الإدراك أبدى له ويحالة أعظم . ثم يقول وإذن 
فتسكون سحادته أكل . فالنقيجة إذن أن الله أفضل سعيد وأجل مبتهج . 

وقد اختتم أرسطر مقالته بتأكيده لوحدة الله بقوله : ه ليس من اير حكومة 
الكثيرين بل الحام ينبغى أن يكون واحدا 29 . 

' وهكذا صور أرسطو الله بأجمل صورة . وتساى به عن العلل بالعالم والعناية به . 
وجعل أعناق الكائنات نكاد تتقطع من شدة التطلع إلله وهو متعال فى كبريائه 
مشذول بعظمته عن الالتفات إلى عشاقه . فهو تشال جميل أو صورة فنية رائعة أو 
شىء جذاب مستكال لكل صفات الكال . وكل مايربطه بوذا العالم هو رياط العشق 
والحبة من العالم له واتجاهه نحوه لارباط الذاق والتدبير والعداية . كلام برض العاطفة 
ولا يقنع العقل فهو جدسر بشاعر لابفياسوف واقىى كأرسطاو . 

فاذا تجاوزنا رأى أرسطو فالله وصلته خلقه لنرى رأيه في الإنسان. فائنا يمد أن 
أرسطو يقرر أن أنواع الكائن الى من ثبات وحيوان وإنسان تاميز جميعها عن بقية 
السكائنات الغير الحية باشهالها على ( قوة اسلياة ) . أو بعبارة أخرى ,أ نطانفساً (إثياتية) 
ما بتغذى الكائن وينمو ويولد الل . وأن الحيوان والإنسان يفضلان النبات 


١١1 مقالة اللام ص‎ )١( 
١؟‎ م1١ ؟ ) شرح مقالة اللام حن‎ 
١مل مقالة اللام ص‎ )+( 


ل ليا ل 


باشتهالها أيضا عل( نفس حيوائية) يكرنمن؟ ثارها الإحساسوالمركة . وبالإحساس 
وحده يتصرف الحووان بدافع غريزى هلا عن إرادة واختيار » وأما الإنسانفيفضل 
الحيوان بالعقل أو بعبارة أخرى ١‏ بالنفس الناطقة» الى يكون با الإدراك الذى 
يمكن الإنسان من الترجيم والاختيار . 

وليسمعنى ذلك أن أرسطو برى تعد التفوس . فى الحيوان مثلا تفسان . نباتية 
وحيوائية . وفى الإنسان ثلاث نفوس . المذكورتان والنفسالتاطقة . فإن أرسعاو 
برى أن النفس صورة الجسد وعلة وحدته . وما بريد أن يقول إن النبات يميد نقط 
بقرة الحماة أو « النفس الثباتية » . وأن الحيوان يتمين بنفس ١‏ حيوانية» يكون ببا 
الفو وتوليد المثل وتمكنه أيضا . من الإحساس والحركة كذلك . وأن الانسان له 
د نفس ناطقّة » تقوم بمهمة النفس النبائية والحيوانية ولا مهمة أخخرى فوق ذلكوهى 
إدداك المعقولات وكين الإنسان من التصرف عن إرادة واختيار . فطبيعة 
النفس الإنسانية إذن وحدها ما الفو . والا<ساس . والإدراك . وميزتها عن طبيعة 
النفس الحبوانية فى الآخير فقط 

ولماكانتالنفس الإنسانية تتميزعنغير ها بإدرا كهاللكليات وهى -أى الكليات - 
جردةفيجب علينا إذن أننم ألماجوهر مجرد أو بعيارة أخرى «مفارق» لا يتحد بعضو 
من أعضاء الجسد وإن كان يقوم بتدبيره واستخدامه . وأرسطويرى أن العقل أوالنيس 
الناطقة يكون فى هبدأ أره قوة صرفة كالحس. بل إنه أمعن فى معنى القوة والقابلية 
منه . إذ أنه قابل لإدراك الماهيات جميعا فى حين أن السلا يدرك سوىامحسوسات 
من حيث هى كذلك . فقيقته أنه كالمرآة الصالحة لآن تتطبعفيه المعقولات بأسرها. 
ولاكان العقل بالقوة لاد له من عل بالفعل تخ رجه منالقوة إلى الفعل كان الانسان 
ف انتقاله من عاقل بالقوة إلى عاقل بالفعل حاجة إلى « العمّل الفعال )١(‏ » الذى رد 
المنور المتقولة وبطيعها فى هذا المثل الحيو لاق أو بغبارة أخرى ؛ القل المفعل > 
1 )و ل الأستاة ١‏ كرم 0 5 37 1 كتابه تاريخ الفلسفة اليوثانية إن كلة (العقل الفعال) 
من فعل اسراح وذعوها بناء على ألفاظ أرسطو ومذهبه العام . 


تورات 


وفئا تسا عل الشراح عن حقيقة ( العقل الفعال) . فذهب بعضهم إلى أنه الله 
لفسيه إذأن الصفات الىأضفاها أرسطوعليه م نكو نه بجرد! رعالداً ومؤارا لا تنطبق 
الاعل الله ف نظرم .ويعاق ان سينا عل هذا الرأى قائلا , ( م كير مهم 0 
العقل الفعال هو الا الأول . فببلغ من جهله أن يممل الله الأول الحق محصورآ 
فى قاب أو دماغ وهذا جهل وجسارة )١(‏ » ثم برى بحد ذلك متضخذا من نظام أرسطو 
العام فى تر تيب المكاثنات وتأثير بعضبا فى بعض ما يؤيده. أن ذلك الع الفعال 
هر ( عقل القمر )[ إذ أنه ع تى هذا الترتيب هو التالى لعقل الانسان وهو »الصورة 
له . وييده فى ذلك كثير من القدماء والمحدثين . 
ولكن إذا رجعنا إلى كلام أرسطو نفسه لوجدنا فيه ما يؤيد قول أولئك الذن 
كرلون ذإن ارهن لاذه إلى أن العقل الفغال مو ىه عارج الافين :بل هو برى 
أله جهة 9 جهاتها . وكأن النفس ف نظره تنقسم المجهة منفعلة أومتأثرة . وإلى جهة 
فاعلة أو د .وإ القارىء قو لأرسط ونفسه ١‏ يب أن يكون ف النفس مين يقابل 
القبين العام بينالمادة وبين العلة الفاعلية التى تحدث الصور فى المادة . وفى الواقع نجد 
فى النفس من جهة واحدة العقل الماثل للبادة من حيث إنه كيز جميع المعقولات . 
ومن جهة أخرى العقل المائل للعلة الفاعلية لانه يحدثها جبيعا 9) ) فأرسطو يول 
( يحب أن يكون ف النفس ) ثم يقول أيضا ( وفى الواقع نجد فى النفس) وأظن 
أن فى هاتين الفقرتين ما يؤيد هذا الرأى الاخير إلى <د كبير . 
« يتحدث أرسطو قائلا:إذا كانت النفس الإلسائية جوهراً بجرداً وخاصتها الى 
تتمين ما عنغيرها من النفوس الثياتية والجيوانية هىإدرا كبا للمعقولات فقط . وإذأ 
كانت سعادة كل كان [إ عام ى فى تمام مابتمين به . يجب إذن أنْ#رد أن سعادة الاسان 
ماهو إذسانإمام ى فى تمام المعرفة .وفذلاك يقول أرسطومانصه ((وماهوأ شد خصو صية 


١ (‏ ) التعليقات على كتاب النفس لأرسطو ص مء تأليف ابن سينا عخطوط حت رقم 
4" فلسفة ( بدار الكتب الصرية ) 
( ؟) تاريم الفلسفة اليونانية ص 1١8‏ . والفلسفة الإغريقيسة ج ١‏ ص 8ه 


للدكتور غلاب . 


4/ اسم 


بالإنسان إنمااهو حيأة الهم ما دام ان هوف المق كل الاثسان ٠‏ وبالتجة. حيأة 
لنهم مى أبعنا أسعد حياة يمكن اارء أن يحياما (0) ٍ 

5 بقول أرشطو ٠‏ وبعد فنأم الجسد 7 2 الئفس حالدة من سي إنطاتعلاخاصا 
مأ لاتمتاج ف مزاولته إلى الجسيد وهو التفكير (؟) 1 وإن كنك لصوص أرسطة” 2 
الخلود لا تخلو من غموض وتردد 0 . ش 

فاذا ر حك تسأل أرسطو عن الآثر الذى رجوه من الفلسفة فإنك ده يقزل 8 
إن ما أهدف إليه من الفلسفة هو إقناع الإنسان عن طريق المنطق بعمل الخير 
والسلوك السوى فى الحياة . وذلك أنه ما دام يعرف أن كاله فى العقل والمعرفة فإن 
ذلات قل يكون حداملا له على إشثار جاب العقّل وثر جيحه على جانب اطوى والرذيلة 


ا ع تنص وج سبيء نع ومختح بجو الع سام سو لس لمعم 


3 ) عل الأخااق إلى '«موماحوس اترحمة معالى لطفى السيد باشاج ؟ من /اه؟ 

(؛) وفي ذلك يفول الأستاذان مدكور وكرم معبرين عن أرسطو (ولكن مق انفصلت 
النفس الإنسانية عن الجسم بالموت بقيت خالدة من حيث إن لما فعلا خاصاً هو التفكير تزاوله 
من غير عضو . وذلك هو برهان الخاود عند أرسطو يذ ؟ أره صراحة غير ماموضع . واوأن 
حديثه مبهم فى بعض اللواضع يفتقر إلى التأويل ). 

( م) ودليل تردده ما يقوله فى مقالة اللام ص ٠ ٠7‏ ترجة الدكتور أى العلا عفيق 
(ولكننا يحب أن ننظر فا إذاكانت أبة ضورة ثبق بعد الثىء الذى هى صورة له فإنه لابوجد 
ماعنع من ذلك فى عض الأحوال . بل ربا كانت النفس منهذا انوع ) وأظن أن القارى, 
بلس من النص بسهولة #لك النغمة البادية من التردد . 

على أن السألة فى فطرى مشكلة من وجه آخر وهو على فرض أن لكل إنسان نفساً 
متميزة البق عد فنائه فالسؤال الذى برد . ومن أبن جاءت هذه النفس وأرسطو لم يعرف 
فكرة الخلق ؟ يعترف الأستاذ كرم فىكتابه | ( تاريخ الفلسفة اليونائية ص 7307 ) بأن السألة 
معلقة . ويقول الأستاذ فريد وجدى فى الجزء الثالث من اللجلد الثاتى شر لحلة الأزهرسنة ١+.‏ 
هجرية ص ١1١‏ إن أرسطو قدقرر فى كتاءه ( اليتافيزيها ) أن للانسان ( روحا إلية ومى 
خالدة ومتئزلة عليه من خارج الطبيعة التغيرة المانية ) ولكن ماهو هذا الخارج ؛ مع ملاحظة 
أن أرسطو لايعرف فسكرة الخاق . إننى أعتقد أنه ليس من السبل عاينلأن حل هذا الإشكال, 


5 


فيسعد بفضيلته ويسود'الوثام ين بنى الإنسان . وإذن فغاية الفلسفة عند أرسطو هى 
العمل على أن إسود اير فى هذا العام . 

ولستطيع أن نستخلص من كل ما قدمناه عن أرسطو بضعة أفكار . 

)0 خشقيقة الله فى نظره أنه عقل خض وفءل عض لا جوز عليه التغير ولا يأحقه 
الفباء ولا يعم 1 إلا ذاته ولا يعنى بالعام ولا يقوم بتدبيره . وتيا واحد من 
كل وجه ومئزه عن المادة ولواحقها . 

[69 والعالم عنده قديم والله لم مخلقه . ٠.‏ و[ما كل ما بينهما من رباط [ما يعود إلى 
رباط العضق والحية فقط . وإذن فالمالم شارك انه فى الآزلية .دارب غالفه فى 
الخصائص والأوصاف 

(م) والعالل عنده أيضا أبدىكحركه . والابدية فما فوق فلك القمر عنتلفة عنها 
3 نه , فافوق فلك الذخر أندى يعقاته وضوره لأ جوز عليه التفين نولا لبعد 
التطور . وأما ماتحت فلك القمر تهوأيدى مادته وصوره النوعية فقط . وأما أفراده 
الجرئية فتغيرة ومتقلبة . 

(4)دو أما رأنه فى الإنسان فّاخص ف أنه برى 7 بة الروح وخاودها معاعتقاد 
أن سعادتها [تسا تسكون ف المعرفة فقط . وأنه لمكن أن تال كال السعادة إذ 
كانت ملااسة للبدن . 

(0) ثم حب علينا ألا ننس أن غاية الفلسفة عنده فى الخير وحمل الناس على 
السلوك السوى فى الحياة . 

هذه هى بعض الافكار الأرسطية التى قرأها ان سينا وواجه فى ضوها مصادر 
الشريعة . فاذا رأى فى الدين من آراء تتلاق أو تنباين مع كل ذلك ؟ 

(ب) 

يتميز الإسلام أوضم ما يتتمين بفسكر ثلاث رئيسية . هى فكرة الاق والعناية 
والبعث . فالقرآن يلفت الانظار فى شدة إلى النظر فى ملكوت السموات 
والأرض ليصل الإفسان من ذلك إلى الاعتقاد بوجود خالق ( وف الأرضآيات0) 


٠و الذاريات‎ )١1( 


سم 7# سب 
للمرقنين » وف أنفسم أفلا تبصرون (0 , أم خلقوا منغير ثىء أم مم الخالقون 9 

أله المتمثل فى الكون ؛ والذى ستحيل أن يكون بشعل المصادفة إستازم 
قطءاً وجود خالق أبدع ونظم . سيعوأنة دلا إله إلا هو خالق كل ثىء فاعيدوه (؟)» 
والقرأن لم ك. 27 بالتئبيه على فسك رةه 5 الخاق بوججه كلى بل فصل ووضح 5 فهو الذى 
رفع السماء غير غيل . وألقوفى الآرض روامى أن تميدينا ٠‏ وذينالسماء 1 8 يا مصابيح 
وحفظا . وخخلق الإنسان و سر له م 2 الدنيا ٠.‏ إل غير ذلك ٠‏ وهذه الذلوقاتج. معأ 
تتجه إليه بالتقديس والعبادة . وإن كنا لاندرك ذلك د دإن من شىء إلا إسبسم حمده 
ولكن لا تفقهوون تسد بيحهم(؛) 1 

ويتخذ القرآن من هذا النظام أيضا الدليل علروحدة الخالق . إذ لوتعددت لآل 
د اذهب كل إله بما خلق . ولعلا بعضهم على بعض (©) ء وهذا يؤدى قطعا إلى فساد 
النظام واخختلال التكون ٠‏ لو كان فيهما آلمة إلا الله لفسدثا (5) » 

وإذاكان الله الواحد خالمًا فلايد أن يكون موصوفا بصفات تمكيه من الاق 
والإيحاد . من حياة أشار إلها القرآن بقوله : وهو الحى القيوم » إذ أن من يفقد 
الحياة لا يستطيع أن يوجد . بل وجب أن نسكون حياته باقية بعد الخلق ليسلك العام 
عن الفناء . وإلى ذلك أشار القرآن بقوله : ٠‏ إن الله بمسك السموات والآرض أن 
تزولا (9) » ويحب أن يكرن كذلك قادرا . إذ كيف يخاق مع العجز ؟ وإليه أشار, 
القرآن بشوله: د إنالله على كل شىء قدير وإذاكان خالا 57 مرا بد لاخاق أيضا 
من غير أن يكون فعله ناشما عن طبع أو | كراه خخارجى . سبحانه , فعال | يريد »: 

وهر مع ذلك عالم بما خلق لأأنه صنعةه : ,ألا بعل من خلق وهو اللطيف الخبير(ه)» 
وإذن ففشكرة الاق تستلوم أن يكو نالخالق متصفا بالحياة 0 وااقدرة والإرادة | والعم. 
وكال الخاق وكونه على أقصى ما يكون من النظام والإبداع بدل على أن الخالق 
واحد أيضا , 


(1) الأاريات ٠١‏ زم الطور وم (م) الأنعام ٠١١‏ (5/ الاسراء )4 
(و) الؤمنون 5١‏ (3) الأنياء ؟؟ زب) فاطر ١غ‏ رم) اللك ١١‏ 


سس بايا 


فاذا تركنا فسكرة اللق إلى العناية فإننا نجد أن القرآن يؤكد فى وضوح أن علاقة 
ابه بالعالم 0 تتقطع بعد الخلق . بل إن الله بعد إبداعه العالم قد ظل دائب العنأية به 
لدرجة أنه , لا تأخذه سنة ولا نوم » . فهو يتعهد كل شىء فيه حتى الحشرات الحقيرة 
وحتّى الكافر والشيطان . فهو برزق اجمبع وبيس لهم سبيل الحياة ١‏ وما من دابة فى 
اللأرض إلا على الله رزقها (1) , | 

وتستطبع أن تدرك فى سوولة أن القرآن ص على أن عئاية ابه بالانسان أعظم 
من كل ثى. . فقد خلق م نأجله الانعام لتوفر له الراحة والدفء . والأرض لتنيت 
له الكلا" والورع . والسماء لتبديه بالنجوم فى الظلمات . والبحر ليتخذ منه الطريق 
إلى حث يقصد من الجهات ٠‏ وبستخرج منه الل والزيئة وماهو نافع فى الحياة 
إلى غير ذلك مما تجده مافور! فى كثيرجد! من الأيات , وإن تعدو! نعمةالله لاتخصوها 
إن الل لثفور رحيم 0000 . : 

وليست عنابة الله بالإنسان مقصّورة على توفير المتع الى تتتصل محسده ., بل قد 
نعدت ذلك إلىالعناية بروحه وسعادته . فأرسل إليه الرسل لتأخذه بيده إلى حيث الخير 
والفضيلة . , قد جاءكم من البّه نور وكتاب مبين . مبدى به له من اتبع رضوانة سيل 
السلام وتخرجهم من الظلمات إلى النون بإذله . ويهديهم إلى صراط مستقيم (5) » 

وليس حا أنالله رى من وراء التكاليف إلى شىء يعود عليه بالنفع . ٠‏ وقال 
عوسى إن تكفروا نتم ومن فى الأرض جميءافإن الله لغنى حميد (؛) » . وإن عذب 
الإنسان فلا يصمم أن نظن .أو نتوجم أنه يفعل ذلك شهوة أو اثتقاما . ( ما يفعل الله 
بعذايم إن شسكرتم وآمنم وكان الله شاكرا علها 0 ) 

وإذن فأرسال الرسل وفرض التكاليف وتعذيب بخض الخالفين كل ذلك من أجل 
الانسان وفرظ.العناءة به , وما أرسلتاك إلا رحمة للعالمين (5) » 

وإن هذه العنانة من الله لتتضاعف إذا أثبت الإنسان بصادق نيته وكريم أعماله 
أنه من أهل اير والفضيلة . , إنا لننصر رسلا والذين آميوا فى الحياة الدنيا ويم 
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يقوم الأشهاد () ) ومع ذلك فهوكييرالتساعح معه إذا أخطأ ثم تحرك ضيره قناب 
إل دبه . ١‏ إما التومة على الله للذ بن يعماونالسوء بجهالة 3 بتويون من قريب7) ء 'بل 
إنه ليحمد له هذا العود ويشكره عليه . د والذين إذا فعاو! فاحشة أوظلموا ايم 
ذكروا الله فاسشغفروا لذوءهم 19 

وم يغلق أدواب السماء أمام العصاة مهما كان ذنهم كبيراً إذا رجعوا إلى الله 
(قل ياعبادئ الذين أسرفوا على أنفسهم لاتقنطوا من رحة الله ٠‏ إن الله يخفر الذئوبَ 
جميعا إنه هو الغفور الحم » ولم يكلف الإنسان بضرورة الوصول فى عمله إلى 
ننيجة خيرة إذا كان حسن النية , ومعنى ذلك أن الفضيلة أو الرذيلة انما تتعاق 
بالباعث لا بما يترتب عليه . ١‏ [إما الأعبال بالنيات وإثما لكل امرىء مانوى » 

وهر بعد مطلع على كل ثىء :« يعم السر وأخق ». :وما تسقط من ورقة 
إلا بعلمها ولاحبة فى ظالبات الارض ولا رطب ولا يابس إلا فىكتاب فين( » . 
و ديعل عائنة الآعين وما تخ الصدور() .. وله أشد المراقبة عل العبيد ١‏ ما يلفظ 
من قول إلا لدسه رقيب(0 عتيد» . 

وباجملة فالإسلام من فرط عثايته دل الناس على الفضيلة قد أصكد ذكرة أن 
العبدمراقب فى سره وعلته ويحاسب على ماجحول فى خاطره من نواياسيئة إذا أصر 
عليها وحاول القيام بننفيذها . وليس معنى أن الله ( دحم ) و( 3 بالعباد ) 
أن عقابه لا ينال الأشرار . كلا . فهو ( شديد العقاب ) وبيده أرى يعاقب 
لأنه القادر على كل شىء ؛ وله ملسكوت السموات والارض . ولس من 
الضرورى أن يؤخخر العقاب إلى يوم القيامة , بل قد يعجل للأشرار العقوبة فى الدنيا 

مع الره ريادة عليها فى الأخرة م وإذ تأذن ربك ليبعثن عليهم إلى يرم القيامة من يسومهم 
سوء العذاب40) , .و ولا يزال انين كقرو | تصيهم بما صنعو| قارعة أو تمل قريا 
من دارم حى يأل وعد اسلظ4» , وكل ما يري إليه انس دك قو للعو عل 
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لل ور سم 


تطهير الأرض من الشر ومساعدة الإنسان بالترغيب مرة وبالترهيب أخرى على 
مقاومة الشيطار. والغرائو . فهو فى العقوبة يبتنى التأديب لا الانتقام . وهدف 
الشريعة فى فرض التكاليف !ا هو حماية الإنسان من نفسه , ومن كل ما يفسد 
عليه أمر سعادته ٠.‏ 


وليس من شك فى أن فكرة العناية هذه تستازم أن يكون الله عالما بكل شىء 
فى خلقه ‏ ماضيه وحاضره ومستقيله ‏ ومطلعا على جرئيانه المتخيرة المتقابة . 
ومع ذلك فهو ( سميع ) للعجوى ( بصير ) بما دق عن عيون الناس »م أن فكرة 
إرسال الرسل تؤدى إلى الوصف بأنه متك « وكلم لله موس تكلما('؟ .. يا أن 
معاملته خلقه توجب له أوصافا متعددة . فهو« سلام ب غفور رحيم » بالنسبة إلى 
عباده الآخبار . ( وجبار - مشكير ‏ شديد العقاب ‏ منتقم ) بالنسبة إلى المارةين 
منهم ؛ ويمكن أن يعود إلى فكرة العناية هذه تلك الصفات التى توم التجسيم والى 
جىء بها - فى رأن ‏ لتبين أن الله قد بلغ الغاية فى القوة والعظمة وااهابة . وعلى 
ذلك فن اير للإنسان أن يعمل على كسب مرضاته . وذلك كقوله تعالى : 
, والأرض جميعا قبضته يوم القيامة والسموات مطويات بيمينه(؟) » “وقوله٠‏ دفيع 
الدرجات ذوالغرش(© ) . 

وأخيراً تأق فكرة البعث أو القيامة . وهى وتيقة الصلة بفسكرة العناية . إذ أن 
الآخرة وه دار الجزاء نما تتكون السعادة فيا أو الشقاء تبعا لا يبديه الإنسان فى 
الدنيا من استماع لنصائح الرسل والعمل بها . أو المعارضة لها والخروج عليها . وإذن 
فالدنيا فى نظر الإسلام وسيلة لاغاية . والقرآن يأنى فى ( يوم القيامة ) بأوصاف 
كثيرة . فهو يذكر أن نظام الدنيا سيتغير . ه ويسألونك عن الجبال فقل ينسفها 
رفى نسفا . فيذرها قاعاً صفصفا لاترى فها عوجا ولا أمتا(:) » . ؤيقول فى آيات 
أخر ( إذا الثشمس كورت . وإذا النجوم اتكدرت . وإذا الجبال سيرت ) . ويقرل 
أيضا' (إذا السياء انفطرت » وإذا الكو اكب انتثرت » وإذا البحار فجرت ٠»‏ وإذا 
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القبور بعثرت ) ويقول أيضا , إذا السماء الشقت . وأذنت ارما وحقت . وإذا 
الأرض مدت , وألقت هافها وتخلت . وأذنت لرمها وحقت . . ويقول أيضا : 
د فإذا الشقت السهاء فكانت وردة كالدهان(؟ , . ويقول أيضاه ونفخ فى الدور 
فصق من فى السموات ومن فى الآأرض إلامن شاء 1قه0), .ثم يقرر أنه بعد 
هاية الدنيا سيكورن هناك نظام آخخر ٠.‏ يوم تسدل الارض غير الأرض 
والسموات 299 » . وسوف يعود الئاس جميعا بعدالموت إلى الحيأة .. ثم تفخ فيه أخرى 
فإذاهم قيام ينظرون(!) ٠‏ . , و تفخ فيالصر رفإذام من الأجداث إلى ربهم ينسلو 0 . 
وسوف يكون هناك حساب بعد النشور: ه وكل [نسان ألزمناه طاثره فى عنقه ورج 
له بوم القيامة كتابا يلقاه منشورا . اقرأكتابك كن بنفسك اليوم عليك حسيبا (©» 
وسوف توزن اللأعمال بميزان دقيق . ه ونضع الموازين القسط ليوم القيامة . فلا نظم 
نفس شيا . رإن كان مثقال حبة من خخردل أتينا مها وكئى بنا حاسبين () » وسوف ٠‏ 
يكون هناك صراط منصوب على مآن جهم « وإن سك إلا واردها . كان على ربك 
حا مّضيا () ء فن كان سنا أخذ طريقه إلى الجنة . حيث يتمتع. فها على قدر 
درجته من العمل بنعيم يشتمل على لذائذ حسية ورد فى شأنها آيات كثيره . فهناك 
يطوف عل السعداء ( ولدان مخلدون بأ كواب وأباريق وكأس من معين . لايصدعون 
عنها ولا ينزفون . وفاكهة ما يتخيرون ولحم طير ما يشتهون » ويكون م « حور 
عين كأمثال الاؤاؤ المكنون (*)» إلى غير ذلك . ويشمتمل أيضا على لذاذات معدوية 
أشار إلى بعضها القرآن بقوله ه ورضوان من الله أكبر » . ومن كان مسيئا هوئ إلى 
تأر جهنم حيث يكون ١‏ فى سموم وحم وظل من حمرم لابارد ولاكريم » رجانب 
ما حسه من المسرة والندامة على ماضيع فى حياته . وما شعر به من ألم إذيرى 
السعداء فى الجنة . وخصوصا حين يطلب إلبهم أن بتفضلوا عليه ببعض ماأنعم الله 

() الرحمن بام (#) الزعس م 

(*) ابداهيم م؛ (4) الزمر 8< (ه) بس ١ه‏ 

(3) الأسراء ازو؛١‏ (ب) الأنبياء باغ (م) خم الا 

(و) الوائعة ع١‏ وما بعدها 


يم فيرفضوا رجاءه . ه ونادى أصحاب الثار أصهاب الجنة أن أفيضوا عليئا من الماء 
أو ما ردقم ألله , قالوأ إن ألله حرمهما عل الكافر رحن 2 زحي فيجة مع علييم الام 


المادى والمعذوى “وى 

والدين لايشى أن يفت أذهان الذن شسكرون البعث 9 إك أنهم فى ذلك واهمون. 
فالبعث حق وليس مستحيل؟ا بدعون «٠‏ فسيقولون من يعيدنا قل الذىفطركم أول(؟) 
مرة » « وضرب لنا مثلا ونسى شخلقه ؛ قال من يح العظام وهى رميم . قل تحيمها الذى 

أنشأها أول مرة (5) > د وهو الذى بدأ الاق + ثم يعيده وهو أهون عليه (1) ع 

وهك ذا زى أن الإسلام بقرر للناس العقايد ٠‏ ويلفتها 2 الوقت نفسهإلمضرورة 
النظر العقلى حى يؤمئوا 5 عن اقتناع يوم ف تلو سوم : ولاياسى فى الوفت تفسه 
أيضا أن يخاطبٍ وجدائهم بأبلغ أسلوب وأرق عبارة . وأن يقلهم بين الرجاء 

. والخوف ليستطيع أن حى فى قلوبهم العاطفة. .كل ذلك رجاء أن يندفعوا إلى الخير 

بعقل مستثير وعاطفة حية , وفى ذلك يقول الرسول السكري ( لا يؤمن أحدم حتى 
يكون هوآه تبعا لا جمت ه ) 

وإذن فالغاية من الدن هى اير والرغبة فى حمل الناس على عمل الفضيلة واجتناب 
الشر . وفى ذلك يقول سيد الرسل على الإطلاق ( إما بعثت لأتمم مكارم الاخلاق ) 

و كينا أن تستخلص من ذلك بضعة أفكار . 

(١)فلته‏ فى نظر الدين يجانب أنه واحد واطيف إلى غير ذلك قادر ومريد 
وسعيع إلى غير ذلك من الضفات كرحي وجبار ومتكير وجب ومثيب ومعاقب . وله 
أيضا وجه ويدان وعر شيستوى عليه إلى غير ذلك . مع ملاحظة أنه لايعم ذاته فقط 
بل ويعل العام الذى أبدعه . 

(؟) والعام ف نظار الإسلام مخلوق لله , ومعنى به . والرباط 000 هو 
رباط الخلوق بالالق ورباط المصنوع بالصانع . ورباط امحتاج أبدا إلى رماية 
الله وعناته . 

ه٠ الاعراف‎ )1١( 
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. .() وهنا العالم بصورته ليس أبديا - إن فى السماء أو فى الآرض - بل سيفنى 
ويقوم مقامه عالم آخص يلق فيه السعداء نعيا هو مي من اللذائذ المسية والمعئوية . 
وإذن فالئهاية القصنوى من السعادة بالنسبة للإنسان ليست ف المعرفة فقط . إلى غير 
ذلك من الأحاديث التى جاءت باثقراض كثير من الأنواع فى 0 ْ 

(:)وأن الغاية من الدين وسائر التنكاليف هى العمل على أن يرتفع الانسبان 
ذوق هؤآه وأن بر ثر دائما .جائب الخير ف أعماله ونواياء 0 فيقأوم بذاك نزعاتالثسر 
ووسوسة الشيطان . 

هذا موجز سير لبعض تعاليى الإسلام مستقاة من كثابة الجيد 'وسئة نليه 
الطاهرة . وهى كا ترى تتفق مع الفلسفة اللأرسطية فى الغاية : فالمقصود من الفلسفة كا 
هو المقصود.من الشرع هو اللحث على عمل الخير . ولسكن لمناك تبان أو تضارب 
فى الآراء بين الطريقين واللجواب . نعم . 

)1١(‏ تأرسظطو م قدمنا 30 ا وإساطته وثياته ا وإن 
جاء بصفات لاتتئاق مع ذلك من كونه أنديا وغنيا وحقا ولطيفا إلى غير ذلك إلا" أنه 
قد جاء بصفات تخالف ذلك فى نظر ان سينا . وأخيص هله 'الصفات هى القدرة 
والإدادة والسمع: والبصر'والكلام . وذللك لآن هذه ااصفات فى الشاهد زائدة على 
ذاته , ومقتضية لتركييه . وأيضا فإن الفاسفة الأرسظية ثقرر أنْ الله لايع إلا ذاته 
نما الإسلام يقرر أنه يعلمكل ثىء ؤيعنى بكل شىء . هذا إلىضفاث أخرئقد أشرنا 
إلها عا هى صرحة فى الجسمية كالو جه واليدين والاستواء على العرش إلى غير ذلك , 
فاذا فعل ابن سينا فى مشكلة الصفات هذه . أو بعبارة أخرى كيف أستطاع أن يجممع 
بين الصغات التى جاءت بها الفلسفة والصفات الى جاء بباالشرع ليقوم بإرضاء الطرفين 

(؟ ) الإسلام يوكد بشدة أن الله خالق . ويتحدث عن ذلك بأسلوب واضم 
وقاطع . وأرسطو لم يعرف فكرة للق ؟ا تقدم . وقرر أن العالم م لابر بطه بالله 
[لارباط الحبة فقط . فكيف 'وفق بين الفول بالقدم الذى قال به أرسطو 0 
بالخلق الذى أ كده الاسلام حتى نحافظ على إرضاء الدبن والفلسفة . وتلك هى مه 
القدم أو الآزلية . 
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(0) أرسطو يرى أبدية العالم . مع إنكاره بشدة جواز التغير على ما وق 
فلك القمر .. ويقول بأبدية الأنواع وأزليتها. هذا إلى أله يقرر فى صراحة أن غاية 
الإنسان هى المحرفة. وأن الجسم حول بين الإنسان وين إدرا له لكثاله . وهو أن 
يصير عقلا مضا . والإسلام من ناحيته يقرر أن عام السماء سيتغير و يتبدل بالصورة 
التى أشرنا [للها . ويقرر أن الإنسان سوف يلق بعد الموت والبععث نعها روحيا 
وحسيا . وإذن فبمقتضى منطق أرسطولن >ه لعل السعادةالكاملة . «ذا إلى ورود 
أحاديث كثيرة تشير إلى انقراض كثير من الانواع فى الآخرة . وتلك هي مشكلة 
الخاود أو الأبدية . فاذا فعلان سينا فىهذه المشكلة العويصة ليرضى الغلسفةوالددن.؟ 

أضف إلى هذا ورود أسماء فى الشرع لم بحدد مدلوفا كالعرش واللكرسى . 
ووجود أسماء لا مينعياتطا فى عالمأرسطو كالجن والشمياطين . وما ذكره الشررعفى 
كيفية اتصال الملائكة وهى عقّول مجردة بالإنسان . وكيف يمكن ذلك . وكيف 
استطيع أن نفسر ما وردت به الأحاديث من تلبس هذه العقول بالمادة . إلى غير 
ذلك عا يدو من أو جه التعارض بين الطرفين . 

وكان طبيعيا جسدا وقد تعارضت الفلسفة هذا التعارض الواضح مع تعاليم 
الإسلام ‏ وابن سينا يعتقد قداسة الطرفين- أن يقوم بعملية التوفيق هذه . فاذا 
فعل أبن سينا ؟ وهل جم ؛ هذا ما سنحاولالاجابة عليه فيايأق من البح إن شاء الله . 

وستكون مقا كنا القادمة هكذا : مشكلة الصفات وهى «شكلة ميتافهزيفية , 
ومشكلة القسدم ؛ وهى ٠شكلة‏ لا صدلة بالأحاث الطبيعية » ومشكلة فلكية نفسبة 
وهى مشكلة الخلود . وستحاول أرى نديج فى هذه المشكلات الثلاث بعض 
الفروع الآخرى . 


الإ بالشان 
الفصل الاول مشكاة الصفات 
الفصل الشاتى مشكلة القدم أو الآزلية 
الفصل الثالث مشكلة الخاود أو الآبدية 


سدقم 


التصطالادل 
) مشكة الصفات ) 
)1( 


. الناظر فى فلسفة ان سينا الآلهية بحده قد عدل عن دليل أرسطو فى إثبات المحرك 
الأول أو الش ء وإن كان قد استفاد منه .. 
وسبب عدوله فيا أعتقد أنه قد إدأى سم أرسطو حينها بدأ بالطبيعة لم يترك 
لليحرك الآول أو الله عنده عيلة رض ] فى الوجود . بل أصبس عمله مقصورا على 
التحر يك كغاية ومعشوق»؛ وهذا ينافى ماأكده الدين بشدة: 5 يِه خالق كل ثىء ؛ 
وأن جمبيع ما فى العالم يما هو صنع يدبه » هوأر من آثار قدرته . 
وإليك دايله . يققول ابن سينا : ّْ 
لاشك أن هنا مؤجوداء فهذا الو إذا نظر أله ف الل من حيث هو 
موجود بقطع النظر عن تحققه فى فرد من أفراده» فلا مخلى : أن يكون وجرده 
مئذاته ؛ فكون واجب الوجود ا م بالضرورة . 
وهو مع ذلك غبر متنع ٠‏ لآن الممتنع لا يوجدء فبق أنه مكن . أى لا ستحيل 
وجوده وعدمهء بل الطرفان مستويان بالنسية إليه؛ وما استوى طرفاه لا رج 
إلى الوجود إلا بمرجم . فهذا المرجح إما أن يكون وجوده منذاته » قيكون وأجب 
الوجود 0 الوجود؛ وحينئذ يعود الكلام فه؛ فإما أن 
نتهى إلى 4ت واجب الوجودء أو أو يتساسل الس فى العلل الراك الممكنة 
إلى غي نهابة أو يدور . لسكن النسلسل والدور باطلان (0 فل يبق إلا الاتباء إلى 
مجم واجب الوجود . 
)١(‏ وابن سينا لايسى أن يقدم إليك الأدلة على بطلان التسلسل والدور . ثُما بطلان 


التسلسل ١:‏ قلاان أى يمكن فرضناء لمكن فى هذه الالة أن لوجد لتوقف وجوده 


الخ - 


وإذن ثن معنى الموجود الذى لاشك فى تحققه لاءد أرن نصل إلى الاعتقاد 
بوجود واجب الوجود ؛ وهو الله سبحاله وتعالى . 


ع ب ولأنسلسلة المكنات الغير التناهية إذا لوحظت فاللة فلا عاو : إما أن سكو 
واجبة أو ممكنة . وليس مائز أن تسكون واجبة وآحادها جميعا يمكنة ء لأنه لامحوز أن 
تركب واجب الوجود من مسكنات » فلم يبق إلا أنها ممكنة » فتسكون عتاجة إلى علة » 
وهذه الءلة إما أن تكون خارج الساسلة أو داخلها » ولس بجائز أن تسكون داخلها : لأنه 
لاناوإما أن تكون العلة في هذهالحالة مي الآحاد . أوكل واحد من الاحاد . أوبعضاغيرمعين 
من الآحاد ء أوبعشامعينا » وكل هذه الاحتالات باطلة . لأنه لاجحوزآن تسكون الءلةجيع الآحاد 
لأن جميع الآحاد هو جملة السلسلة » واللثىء لا يكون اعبار واحد علة لنفسه ومعاولا للا » 
ولا يجوز أن نكون الءلة كل واحد من أفراد السلسلة » لأن الجزء لاستقل بإنحاد الكل . 
ولا واحدا غير معين . لأنه يعود إلى الدى قبله . ولا واحدا معينا . لأنه إنكانواجب الوجود 
م يكن من السلسلة لفرض إمكائها جبيعا » وإ ن كان مكنا فى هذه الحالة يكون علة للحملة . 
وعلة املة علة لجبع أجزائها » ومن هذه اخملة ذاته » فيكون فى هذه الجالة علة لنفسه . 
والثىء لايتكون علة ومداولا . وإن فرضنا أنه علة لما سواه لم يكن فى هذه الخالة علة جيع 
السلسلة . لأن علة بعض الاحاد لايصح أن يكون علة لاجملة بإطلاق , وهذا ينافى الفرض 
الذكور . على أنه إذاكان علة للحملة الدى يازمه أن يكون علة لنفسه إن صم مع استحالته 

فهومن وجه مائفس الطاوب ء, لأنهيكون. <يئد كافيا فى وجودتفسه فيكو نواجبالوجود » إذ 
أننا لانمنى بواجب الوجود إلا ماكان وحوده من ذاته . وإن كان ذلك يلزمه محال آخر » وهو 
لجع بين التقيضين » لأنه باعتباره جزءا من جملة لمكن هو ممكن » وباعتباره علة لنفسه هو 
واجب , فكيف يكون مكنا وواجا ؟ فن أى ناحية سلكنا فالحال موجود . وإذن 
فالاحتيالات الأربعة باطلة . ولا يمكن أن يكون امرجم داخل السلسلة , وإذن فيجب أن يكون 
خارجها ء وإذاكان خارجها فلا يمكن أن بكون ممكناء لأن الفروض أن الساسلة تشمل 
سائر اللمكنات ؛ فلم ببق إذن إلااأن يكون واجبا . وإذن فلا بد فى النهابة من أن تنتهي 
سلسلة الكائنات إلى موجود واجب الوجود ء وفى هذا قطع للتسلسل وإبطال له . 
ياحّال الدور » وذلك [ايتصور إذاكانت السلسلةمتناهية » وكلمن أفرادها علةللا خر 
ومعاول له , فلا يازم التسلسل » وهذا الاحيال أيضا باطل م قلت ء لأنه يلزم من ذلك أن 
نكو نسلسلة الرجحات النتبية بمكنة لاستحالة أن يركب الواجب من ممكنات » وحيئئذ فلاحت 


ماهم لك 


وواجب الوجود أو الله عند أبن سينأ له صفات . وإن شلنت فقل خصائص 
تقتطضى واجبيته أن صف 0 2 وهذه الصفات ؛ 


() أنه واحد لا شريك له . وان سينا يقدم لك على إثيات ذلك دليله الذى 
يول فيه : ادع لا دع لكل قد ثبت بالدليل وجوده؛ 
وإذن فهو متعين ٠‏ وتعينه إما أن يكون أنه واجب الوجود؛ أى لذاته , 
وإما أن يكون لغيره» فإن كان لذاته كان واحسدا ء لآن الماهية إذا كان 
تعينها من ذاتها انحصر نوعها فى فرد واحدء إذ لا يتصور اختلاف الأفراد 
وتعددها إلا باختلاف التعينات وتعددهاء ولا يتصور أن الماهية الواحسدة 
تقتضى تعيئات مختلفة . فا تختاف فيه الاشياء لايصح أن يكون ( لازما لما تتفق فيه 
فيكورن الذى بأذم الواحد عزراها ميةأبلا 0 ره ومسكر 0( . وإن كان أحيله لغيره 
كان معلؤلا لا واجبا (؟) . ش 
ب بد لما من سبب خاررج عنها للا ذكرنا فى بان بطلان التسلسل من أندلا يصمح أحد الاحهالات 
الأريعة الذكورة فيه . وإذاكان خارجا فلا بد أن بكون واجباً » وإذن فالدور فى المكئنات 
التناهية لايد وأن يسوقنا إلى الوجود الواجب أيضا ء وبعبارة أخرى لايصح أن نكون 
الأفراد 0 لبعش علة ومءلولا . على أن الدور باطل من وجه آخر وهو أنه ياذم 
عليه أن يكون الثىء متقدما على نفسه . لأنه يكون باعتباره علة متقدما على العاول الآخر » 
والءاول الآخر باعتباره علة له يكون متقدما عليه » فيكون الثىء باعتباره علة متقدما على 
لتتقدم عليه » فبكون متقدما على نفسه . إذ أن التقدم على التقدم متقدم » وتقدم الثشىء على 
نفسه محال . على أن استحالة الدور فى الواقع بدمهية لامحتاج إلى دليل . فلم ببق إلا أن الوجود 
إما أن ييكون واجبا أو مكنا منتهيا إلى الواجب وفيه إثباب الطاوب » فوت واجب الوجود 
أو الله حقيقة لاشك فيها . ( راجع ؛ الرسالة العرشية ص م » الاشارات ج ١‏ ص ١94‏ »2 
النجاة ص يم" ب هم" , الشفاء ج؟ ص بالاع . ) 

)١(‏ الاشارات ج ١‏ »ص هوا 

)١(‏ وابن سينا حاول فى عمق أن بين لك كيف أن التعين على فرض أنه معاول لامي 
يستازم أن يكون الواجب معلولا فيتول : فى حالة ما إذاكان التعين معلولا للغير لإمملو الأ 
من احتالات: أربعة : ومىإما أن يكون الوجود الواجب لازما للتعين العلول للغير عمنى أئه سس 


-- 4م لد 


وإذن فواجب الوجود إما ما أن ن يكون واحدا ٠‏ أو معلولا لغيره, لكنه لامكن 
أن يكون معاولا لغيره . لآن الفرض أله واجب الوجودء وإذن فلا بد أن يك بكرن 
واحدا وهو المطلوب . 


() وأنه لا إمكان فيه . أى ليس واجب الوجود من وجه وممكن الوجود 
من وجه آخرء بل بحب أن يكون واجب الوجود م نكل وجه . لآن هذا الوجه 
أوتلك الجهة التى هى ممكنة له ء إما أن تثبت له أولا تثبت له ء بمعنى أنها إما أن 
تتحقق بالفعل بعد الإمكان » أولا تتحقق » فإن تحفقت كان ذلك لعلة مغابرة إذاته 
تقتضى تحققها ء لآن الممكن لامخرج إلى الوجود والتحقق إلا بمرجح . وإن م تتحقق 
كان ذلك لعلة مغابرة أيضا . سواء كانت هذه العلة عدمية أو وجودية ؛ لأناستمرار 
العدم ولزومه يقّنضى من غير شك علة وإن لم يحب أن تسكون وجودية . وعلى 
ذلك فواجب الوجود فى هذه الحالة لايمسكن أن يوجد بذاته مطلقا إلا إذا تحققت 
إحدى العلتين : إما علة الوجود . أو علة العدم : وكلاهما مذابر له » فلا يكون فى 
مملول له أو لملته (إذ أن اللزوم لا يتح قإلابذلك وبكونه علة للتعين :وهذا ماتركناءوفرضنا 
غيره ) » » وإها أن يكون عارطا للتعين العلول للغير وإما أن-مكون التعين الءلول لغير عارضًا 
امجح الوا مني أو كلدل كر له جيلونة انرود 
أما الأرض الأول.؛ وه وكون الوجود الواجب لازما للتعين اأعاول للغير على أنه مءاول 
له أو لعلته ‏ فهو يؤدى إلى كون الوجود الواجب معاولا للغير . مع أن هذا الفرض باطل من 
وجه آخر . وهو أن التعين فى هذه الخلة إما أن بكون الاهية أو صفة للداهية , وعلى التقدبرين 
يازم من كون الوجود الواجب لازما له على معتى أنه معلول أن يكون سيب الاهة أو بسبب 
صفة للداهية ‏ على حسب فرضنا للتعين ‏ ( ولامجوز أنتكون الصفة التوعى الوجود لاثتىء كا 
فى بسيب ماهيته ال ليست هىالوجود » ولا بسبب صفة أخرى. لأن السبب متقدم فى الوجود. 
ولا يتمهم بالوجود ثبل الوجود ). ( الاشارات ج ١‏ ص )٠٠١‏ 
وأما الفرض الثانى ء وه وكون الوجود الواجب عارضا للتعين العلول للغير فهو يؤدى 
أبشا إلى كون الوجود الواجب مماولا , لأنه يفتفر فى عروضه للتعين إلى سبب » والتعين 
نفسه تاج فى تمحققه إلى سبب » فيكون الافتقار مضاعفا » وذلك يجعل كونه معاولا أولى ‏ 


لس ام | اسه 


هذه الحالة واجب الوجود لذاته مطلقا لتوقفه غلى غيره . والمفروض خلافه : فكل 
ما يمكن أن يتصف به الواجب فهو واجب له أزلا ء وعلى ذلك فيجب أن نك بأنْه 
واجب الوجود من جميع جهاته (؟ . ا بحب أن يكون خاليا من المادة » لآن المادة 
هى , القابلة للوجود أو لكال الوجود () ؛ وهذا يستلزم [ذاكانت موجودة فيه أن 
يكون مشتملا على الامكان . 

0( وأنه ثابت لامتغيز , لآن التغير معناه زوال صفة وثبوت أخرى : فيكون 
فيه بالقوة زوال وثبوت » وهو ال لوه عن معنى القوة والإمكان . 

5( وهو أزل أبدى . لان وجوده من ذائه فيكون أزليا ؛ ولا يتصور عليه 
الفناء بالفعل إلا إذا كان فيه الفناء بالقوة قبل ذلك . وهو كا سبق لا إمكارىل 
فيه بروجه . 

(ه) وهو خيرحض . وذلك لآن الخير هو مايشتاقه كل كان وينم وجوده به . 
والشر فى حقيقته لاذات له؛ بل هو إما عدم الجوهر: أو عدم صلاح حاله . فالوجود 


خيرية . وكال الوجود خيرية الوجود ؛ أو خيرية الخبرية . فاذا وجد الموجرد 


ح وأما الفر ضالثالث وهوكون التعين المعاول للغير عارضا فهو يقتضى كون واجب الوجود 
المتعين معاولا لما جعله متعينا .هذا التعين . على أن هذا الفرض باطل من وجه آخر » وهو أن 
التعين لاعكن أن يعرض للوجؤد من حيث هو طببعة عامة » أى يقيد لاشىء . وحيقذ لامخلو 
إها أن يعرض الوجود من حيث هو طبعة لاعامة ولا..خاصة ٠‏ أى لابقيد شىء ء ثم إنها 
تتخصص بعين ذلك التعين العلول » وذلك محال . لأنه يتقتضى أن يكون الوجود الواجب 
المتخصص معاولا اءلة ذلك التعين » وإما أن يكون التعين العاول قد عرض للودود الواجب 
من حيث هو طبيعة خاصة أى بعد أن مخصصت بتعين آخر سابق » وحيتئذ يتقل السكلام بأسره 
إلى التغين السابق , وأما الفرض الرابع وهو كون التعين لازما للوجود الواجب مع كونه 
معاولا للغير فهو يقتضى كون الوجود الواجب التعين معاولا لاخير مع اقنضاء أن يكون واحدا . 
وإذن فالاحئالات الأربعة فى تحديد الصلة بين الدات وتعينها على فرض أن التعين معاول للغير 
يؤدى إلى كونها معاولة . 

(1) النحاة ص «الام (6) الرسالة العرشية ص ه 


الذى لايقارنة عدم ما . بالنسبة لذاته » أو بالنسبة الكاله . فهو خير عض » بل وى 
أعلى قة من اير ٠‏ وواجب الوجود كذلك آنه خال من الإمكان ,: “فهو خيال من 
طروء العدم أو عدم الكال . : 

وقد يقال الذر أيضا 01 يكون نافع ومفيدا لكالات الاشياء .وواج بالوجود 
فى الواقع كذلك لآنه هو الذى يفيد الكل لا الوجود خُسبء بل ل الوجود 
أيضا 2 نهو من هذه الناحية خير أيضا . 

69 ) وهو إسيط لاتركب فيه بوجه ‏ وذلك لآنه لو تركب من جزءبنفأ كثر لوجب 
أن تسكون الاجزاء متغايرة فى نفنسها ومغابرة له ؛ أى للكل ء وحيتئذ للاضخلو الام 
من احْمالات ثلاثة . : 

الأول أنه جوز أن يتغرد كل جزء بالوجود مع عدم 1 وجود الكل 
بدون الأجزاء :2 

الثانى أنه يوز أن ينفرد بعض الأجزاء بالوجود دون البعض الآخر ودون 
الكل المركب من اجميع وظاهر أن الاحتّالين يؤديان إلى كون الواجب المركب 
معاولا لا واجيا ٠‏ لتوقفه حائذ على وجود + جميع أجزائه » وهى مغايرة له. وإما 
يكون الواجب فى هاتين الالتين هو مابدوز 8 بالوجودوحده من غير أن 
شرقف على غيره 5 0 

والاحتهال الثالث أنه لا يجوز لتلك الاجزاء أن تفارق المركب فى الوجود , 
ولاللركب أنيغارق أجراءه 5 بل كارن جود كلمتعلقا بالآخر ولس وأححد مهما 
أقدم بالذات دن الآخر حى يكون علة - فليس مكنا أريف نقول إن الكل أقدم 
بالذات من أجزائه ٠‏ لاله إما أن تا عنها , أو يصاسما 5 وعللى ذلك فليس وى 
من الكل أو أجزائه بواجب الوجود , بل ,تكون العلة الموجبة الوجود توجب 
أولا الأجزاء ثم توجب الكل , فيكون المركب مستفيد الوجود من الغير » وهذا 
يؤدى أيضا إلى كوله معل ولا لاواجا 03 والغرش أنه واجب 3 :وإذا بطلت 


الاحتالات الثلاثة بطل كونه مركياء وثبت أنه بسيط » وهو المطلوب'"©) . 

ول يقنع ابن سينا بذلك ؛ بل أراد أن يبطل كل فرد من أفراد الكثرة المتصورة. 
تق الكثرة التى تسكون يسبب مغايرة الوجود للماهية » فقال : 

0( ووجوده عين ماهيته , للأنه لولم يكن وجوده عين ماهيته لكان إما جزءاً 
للناهية. أوخارجا عنباء واذا كان خارجا فاما أن يكون لازما أو عارضاء وكل 
هذه الاحيالات باطلة . أما الاحتهال الأول ؛ وهو أن يكون الوجود جزءاً من 
الماهية , فهر باطل لآنه يؤدى إلى كونها مركية , وقد ثبت استحالة ذلك . وأما 
الاحتيال الثإى» وهو كونه خارجا عر._ الماهية ولازما لها ؛ على معنى أنه معلول 
لماء فهو باطل أيضا . لآن الصفة الى عى الوجود للثىء لا يصمم أن تكون يسبب 
الماهية ؛ لآن السبب متقدم فى الوجود على المسبب . ولا يتصور أن تتقدم المساهية 
بالوجود على وجودها الذى معنا . فاذا فرضت موجودة حى تكون سيا فانها فى 
هذه الحالة تكون مستغنية عن الوجود الثانى . ويعود الكلام من جديد فى الوجود 
الأول. وإذن فلم بيق من الا<تهالات إلا أنه عارض للداهية وعلته مغايرة لا . 
وهو باطل كذلك . لآنه يؤدى إلى كون واجب الوجود عتناجا فى عروض الوجود 
له إل الشن يكوق تاولا .والمفزوطن خلال : وإذا ‏ بطلت" الاتالات هيا 
بطل فرض "أنه مغاير لياهية . وإذن , فإثية الواجب, أى وجوده ‏ عين 
ماهيشه() . . وهو المطلوب . 

(م) والواجب ليس بجسم » لآ نكل جسم سوس فهو مكار بالقسمة الكنية 
إلى أجزاء متفرقة ‏ و بالقسمة المعنوية إلى هيولى وصورة . وواجب الوجود سيط 
لا يقبل الانقسام فى المعنى ولا فى الك . فإن كل جسم حسوس لابد أنتجد له مشاركا 
فى الجسمية » وما به الاشتزاك غير مابه القيز والخصوصية ٠‏ ولذلك كان كل جسم 
مركبا » فلو كان البارى جسيما لكان ىكبا فيكون معلولا , والمفروض خلافه . وإذن 
فالبارى ليس يسم . ولا يمكن أيضا أن يكون متعلقا بالجسم . ( لان كل متعاق 


"|. ص‎ ١ الرسالة العرشية ص *# » والإشاراتج‎ )١( ال١ النحاة ص‎ )1١( 


الوجود بالجسم اوس ها بجحب به لابذاته )١(‏ ) فيكو زمعاو لا . والمفروض خلافه . 
( فكل جسم محسوس وكل متعلق به معاول (2)) فواجب الوجود لا يمكن أن 
يكون جسما ولا متعلها بهء وعلى ذلك فلا كثرة فيه بحسب الاجراء الخارجية » 
ولاعسب الاجزاء المقولة .. ش 


(؟) وهو لاحد له بل إذا شدْت فقّل : لا يتصور أه فى الذهن تعريف مركب 
يكرن شارحا ل+قيقته حتّى يدل كل جزء فيه ( على ثىء هو فى الوجود غير ما يدل 
عليه الآخر (؟) ) وذلك لآن ماهية الواجب عين وجوده على ما سبق ٠‏ وماهية غيره 
لانقتضى [لاإمكان الوجرد فقط مع وجود التغابر فيه بينماهيتئه ووجوده ؛ فالوجود 
فيه طارىء على ماهيته المعلولة لغيره ؛ وعل ذلك فلامشاركة بين ماهية الواجب و بين 
ماهية غيره من الآشياء فى أمر ذا جنسيا كان ذلك الذاق أو نوعيا - وعلى ذلك؛ 
نلاحتاج إلى أن ينفصل عن الآشياء بمعنى فصلى أو عرض » بل هو منفصل بذاته » 
ولا يحب الانفصال بمميز ذاق أو عرضى إلا إذا وجدالاشتراك , ولااشتراكهناكى, 
وإذن فليس له تعرريف مركب . على أنه لا جوز أيضا أن يكون له تعر يف مركب 
موي ١‏ كي ووى أن 2 كن انعرش درن إلا إلا إذاكان هناك تركب فى الخارج 
حتى يكون ما يدل عليه فى العقل ضميحا . والواجب غير مركب ف الخارج . وعلىذلك 
فالزكب والسكثرة العقلية ممبتحيلة عليه أيضا . قال فى النجاة : ( فقّد اتضم من هذا 
لواحب الوجود ليس حسم ولا مادة جسم » ولاصورة جسم ولامادة معقولة 
لمورة معقولة . ولا صورة معقولة فى مادة معقولة » ولاله فسمة لاق الم 
ولا فى المبادى . ولا فى القول» نهو واحد من هذه الجهات الثلاث(4) ) فاذا أضفت 
إلى ذلك أنه واحد من ناحية أن وجوده عين ماهيته » وأنه واحد من ناحية؛ 5 : 
لاشريك له ينتج لك أن واجب الوجود . 

8٠١ ص‎ ١ الاشارات ج‎ )١( 
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)١(‏ واحد من كل وجه . وهذا أكير ما عنى بإثباته ان سينا بل والفلاسفة 
المسلءون جميعا , 

(11) وه وكذلك لاند له ولا ضد ء لان الضد يطلق عند المهرر على مساوق" 
القوة ممانع » وكل ما سوى الأول فعغلرل . فأن المساواة ؟ . ويطلق عند الخاصة 
07 معاقب غير مجامع إذا كأن بين الأاميبن غابة الخلاف كسب 
الطبع ' والآول لا تتعلق ذاته بشىء فضلا عن موضوع يتعاقب هو وغيره عليه . 

يقول ابن سبنا فى الاشارات : ( فالآول لا ند له ؛ ولااضد له ولا فصل له ء فلا 
حد له ولا إشارة إليه إلا بصحيح العرفان العقلى )١(‏ » 

وهكذا بذل.ان سبتا ب ما يستطيع من مجهود فى سبيل إثبات الوحدة 
المطلقة للراجب ؛ وليس. من شك فى أن هذه الوحدة تتطلب هذا المجهود الذى قام 
به: ففكرة الوجوب وما تستارمه فى نظر صاحبا من الوحدة هى ور الارتكاز 
فى فلسفته كلها . 

والآن وقد ثيت أن واجب الوجود قائم بئفسه وغير متعلق الوجود بالغيدٍ 
. وأنه رىء عن المادة وعلائقها مما يحعل الذات عحسوسة أو متخيلة أو موهومة 

فهو إذن . 1 

(10)عقل وعاقل ومعقول . أما أنه عقل() . فلا"نه ذات مفارقة لليادة 
من كل وجه عل ماذكرنا . والسبب فى أن الثىء لا يعقل هو المادة وعلائقها 
لا وجوده . فإن طبيعة الوجود بما هى طبيعة الوجود وطبيعة أقسام الوجود 
ما هى كذلك غير متنع عليها أن تعقل وإبما يعرض لما ألا تعقل إذا كانت فى 
المادة أو مكنوفة بعرارضها كالمتخيل والموهوم ؛ فإنها من حيث هى مكنوفة ببذه 
العوارض #سوسةأومتخلية. أما إذاجردت عن هذهالعوائق فإنها تتكون عقلا وماهية 
يجردة » وهذه الماهية الججردة إذا نظر [لها من حيث هى كذلك فهى عقل؛ ون 
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حيث هى بجركدة أشىء فهى معقولة . وذات الواجب مجردة فهى عقل . ومجركدة إذانه 
فهى معقولة لذاته , و باعتبار أن ذاته ماهية مجرثدة لذاته فهو عاقل لذاته ( فإن المعقول 
هر الذى ماهته المجكدة لشىء . والعاقل هو الذى ماهيته مجرّدة لثىء 0)) » ولكن 
هل معنى هذا أن ذلك يوجب فيه نكثرا ؟ , الجواب لا . حقا إن صكونه عاقلا 
يقتضى معقولا » وهذا الاقتضاء نفسه ايس يوجب أن يكو زمعةوله شيا أخرغيره: 
بل قد يكون العاقل نفس المعقول . وإنما الاختلاف بالاعتبار» وما من فيه كذلك . 
فهو باعتبار أنه حقيقة جركدة عقل . و باعتبار أن هذهاحقيقة جركدة له وحاضرة آديه 
وغير مستورة عنه عاقل , و باعتبار أن هذه المقيقّة المجركدة لا تدرك إلا به معقول ٠‏ 
وهذا ليسبغريب . فإنك إذا عقلت نفسك فعقولك غيرك أوأنت . فأنْ كان 
معقولك غيرك فاعقلت نفسك » وإن كان معقو لك نفسك (فالعاقل والمعقو لواحيب 
وهوالتفس () ) ؛ إذ ليس يصح أنيكون غفلك نفسك بقوة أخرى حتى يكون نا 
فى تلك الحالة قوثان . قوة نعقل بها الأشراء وه النفس ء وقوة أخرى نعقل تا ألقوة 
التى نعقّل مها الآشياء . لآن ذلك يؤدى إلى النساسل وهو باطل . وإذن فوصف 
البارى أنه عاقل ومعقول لابوجب تكثرا فيه بو جه . وإذاكأن مدرثا لذاته + , 
)١1(‏ فهو عشق وءاشق ومعشوق »؛ وذلك لآن كل جمال ملام وخير مدرلك 
فهو يبوب ومعشوق » وكليا كان الادراك أتم والمدرك أشد ضييرية كان العشق 
أكل ؛ وواجب الوجود ماهية عقلية محضة ‏ برئة عن كل واحد من أنحاء النقص ؛ 
واحدة من كل وجه , وه ميدأ جما لكل شىء فى الوجود ومصدر بائه . فأى جسال 
وأى بباء هى في الواقع ؟ وعلى ذلك فذاته أشد خيرية من أى شىء غيره؛ بل وإدراكه 
لذاته كذلك أنم الادراكات . فذاته حاضرة إذاته أزلا وأبدا . فكيف لا يكون 
عاشقًا لذاته عقا ثاما . وهذا لايوجب كثرة فى ذاته أيضا . فإنه بإدراكه لذاته من 
حيث هو خير تام يكون عاشقا » ومن حيش هو مذرك أذاته يكون معشوقا ؛ ومن 
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حيث هو حقيفة خيرية جديرة بأن تحب وتعشق يسمى عشقا . بالأول الواجب جل 
وعلا عثق وعاشق ومعشوق . والحقيقة واحدة لايلحقها اتتكثر أبدا . ويترتب على 
إدزا لله لذاته من حيث هى كذلك أن يكون . 

(64 أجل عه وأعظم مبتيج » فإن السعادة والابتواج [نما تسكون بإدر اكالملائم 
من جهة ماهو ملام . فالحسية منها إنما تسكون عن إحساس بالملالم ٠‏ والعقلية منها 
إنما تكون بعقل الملاثم . ولما كانت اللذة العقلية أفضل من الحسية لشرف آلها 
وموضوعها فإن من يدرك إدراكا عقليا عضا يكون أسعد من ذلك الذى يدرك 
[درا كا حسيا وعفليا . ولماكان الإدراك العقلى نفسه متفاوتا كانت مراتب السعادة 
العقلية بالنسبة لتفاوت الإدراك العفلى متفاوتة . ولماكان البارى (أفضلمدر ك بأفضل 
إدراك لآفضلمدرتك () )كان أعظم سعيد وأفضل مبتهج . فهو أشدالأاشياء إدراكا 
لأشد الأشياء يالا 0) » . من ناحية المدة والسكنه . وإذن فإدرا كه أشثمل وأفضل » 
ذهو أسعد وأشد ابتهاجا . وأخيرا هر: 


(16) حق محض . فإن حقيقة كل كان هى خصوصية وجوده الذى يثبت له . 
وقد أدركنا الآن ماهية الوجود الواجب الذى يتصف به البارى جل شأنه ؛ فلا حق 
إذن أحق منه . وأيضا هو حق على مع أن الحق مايكون الاعتقاد بوجوده صادةا . 
والبارى الاعتقاد بوجوده صادق ؛ ومع صدقه نهو داتم ؛ ومع ذلك فدوامة لذاته 
لالغيره » فبو ببذا المعنى أيضا لاحق أحق منه . . 

وان سينا لايسى أن يحدثك عن جليل مسلك فى الوصول إلى إثبات الواجب 
وما يحب له من ميزات وخصائص .» فيقول : 

ثنبيه . تأعل كيف لم حتج بياتتا لثبوت الآاؤل وؤحدانيئة وبراءته عن السيات 

إلى تأمل لغيرنفس الوجود . ول يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله » وإن كان ذلك 
دليلا عليه ؛ لسكنهذا الباب أوثق و أشرفء أىإذااعتبر ناحالالوجود فشهدبهالوجود 
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ساهو ا 


من حيث.هو وجود» وهو يشمود بعد ذلك على سائر ما بعده فى الوجود . وإلى مل 
هذا أشير قَ فى السكتان الإلى ( سرهم آناتنا قْ الأفاق وف نفس حى بين لم أنه 
المق 5 أقول هذا -- لقوم() ثم يقول :أو ' يكف ربك إنه على كل ثىء شبك 0 . 
أقول هذا 5 الصديقين الذين يستشهدون به لا عليه 9)) 

والآن » وقد انتهينا مع الضغط والاختصارمن شرح فسكرة الواجبعدد انسينا 
وما قستارمه من خصائص » فكل الذى أرجوه من القارىء أن براجع فى ذاكرنه » 
0 شاه فى صفحات البحث السابقة ؛ صفات الحرك الأول عند أرسطو ليرى شها 

:إن لم يكن اتحادا ناما ينها وبين الخصائص الى أضفاها ان سينا على واجب 
0 . ايدرك إلى أى مدى حاول أبن سيئا فى شرحه 1.اهية الله أن يرضى 
التعاليم الارسطية إرضاء تاما . ولسكنهل نمى.|نسينا الدين ؛ وما جاء بهمنصفات ؟ 
الواقع . لا؛ فإن إن سينا قد حاول أيضا أن يبت لله تعالى جميسع الصفات التى جاء 
با الدين على وجه لا يتعارض مع الخصائص الفلسفية الى سبق ذكرها للواجب » 
وهذا ما سن<اول الإبانة عنه فى الفقرات التالية . 
(ب) ١.‏ 

إن ان سينا ء 0 تابع أرسطو ف القرل بأن الله يعل ذاته » إلا لاتحت تأثير 

ارغبة فى إرضاء ان ١‏ 00 على ذاته 5] فدل أرسطو » بل راح يؤكد 
فى شدة أن لله يعسلم ذابته وغيره , مدعيا أ ن العلل بالغير لاينافى -الخصائص الفلسفية 

للواجب ؛ بل هو من مقتضياته ؛ وبيان ذلك : 

أن الخصائص الفلسفية قد اقتضت أن يكون الله جوهرا مجردا » وقائا بنفسه ؛ 
وواجب الوجود من كل وجه ء ومن كان ببذه الخصائص يحب أن يكون عالما بذاته 
ضوع وذلك: للآن عه قو سيقول لتحوضه فإذا ردن أنداكان قاما شنة: 
فلا بد أن يكون من شأنه أن يعقل غيره » وفى ذلك عفل لذاته أيضاء أو بعبارة 


(1) أظن أنه يقصد بالقوم ججاعة التكلمين الفدين يستدلون بالعالم وما فيه على وجود خالق 
له . م اعتقد أنه لمحا ين برع التإرسية لبن باورا يبس ريقته واتبعوا منبحه , 
() الاغارات جل ص ٠.8104‏ 


سس يك عله 


أخرى يكون عافلا إذاته ولغيره بالامكان )١(‏ . واليارى كا قلنا- برد » فهو إذن 
معقول » وقائم بنفسه فهو إذن عافل لذاته ولغيره بالامكان . ذإذا أضذنا إلى ذلك أن 
من أحكامه أنه واجب الوجود من كل وجه ؛ وأن كل ماعكن أن يثيت له فهو ثابت 
له بالفعل . وجب علينا إذن أن ف بأنه عاقل لذاته ولغيره بالفعل() . 

وإذا كان له بالإمكان أن بعقل كل معقولغيره فلايد أن يكو نعاقلا بالفعل لكل 
معقول غيره . وإئن عغصائص الواجب تقتضى أن يكون عاقلا لذاته ولسائر 
المحقولات المايرة له بالفدل . وإذن فالخصائص الفلسفية لا تنا ما جاء به الدين 
من أن الله بعل الذبر » بل تقتضى ذلك , وعلى ذلكِ الدين والفلسفة فى هذه المسألة 
متضافران لا متعارضان . ا 

ولكن. ما الدليل على أن المجرد المعقول إذا كان قائما بنفسه كان له بالإمكان 
أن يعقّل ذاته وغيره حتى يتم إثيات ما ادعيت من أن خصائص الواجب تقتضى أن 
يكون الله عالما بذاته وبغيره أيضا . فيقول ا.نسينا فى إثباتِ ذلك (كل ما يعقل فن 
شأن ماهيتهأن تقارنمعة ولا آخر 2 ) حت ولوكان قائما بنفسه. والدايل على أنمنشأن 
المعقول أن يقارن معقولا آخر أن هذه المقارنة واقعة بالفعل . والوقرع دايل على 
الإفكان . إذ أن الثىء مال يكن تمكنا لايقع . نعم . قد ثنتنى هذه المقارنة وتمتئع إذا 
كان المعقول مكنوفا بالمادة ولواحقها كالجنم . تأنه معقول من حيث ماهيته . 
وإن كان لايمكن أن يقارن معقولا آخر لاكتنافه بالمادة . مع كون ماهيته من 
حيث هى معقولة تستلزم إمكان المقارنة . وكذلك يمكن أن تمتئع المقارنة إذا كان 
المعقول قائما بعاقل آخر مثلا مغابر لمن: قام به المعقول الثانى . فإنه فى هذه الحالة 
يثبت اللعقول من حيث الماهية إمكان المقارئة . ومن حيث قيامها بالغير است<الة 
المقارنة بممقول آخر يقوم بعاقل مغار لعاقلها . فإذا فرض المعقول محرداً عن 
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الغواشى وقائما بذاته فله بالإمكان من غير شك أن يقارن معقولا آخر . ولهبالامكان 
كذلك كتفريع على ما سبق أن بعقل هذا المعقول الآخر . إذ أن التعقل إنما 
يكون بالمقارنة . فإذا حصلت المقارئة بالفعل صار عاقلا للمعقول الآخر بالفعل 
كذلك . لآن معنى التعقل وهو حصول الصورة العقّاية عند العاقل يكون قد حصل فى 
هذهالحالة . وإذنفالممقول امجرد عنالغوائى القائم بذاته له بالامكان أن يكون عاقلا 
لغيره (وفى ضمن ذلك إمكان عقله لذاته ) إذ أن تعقل الغير يستلزم تعقل كونه 
متعقلا له . وهو يتضمن تعقله لذاته : ثبت أن كل معقول قائم بذاته عاقل لذاته 
ولغيره بالامكان . وهو المطلوب منا ليصم الدليل على أن الواجب من مقتضى ذاته 
أن يعم ذائه وغيره . 

وفى تلخيص الدليل يقول الشيخ الرئيس : ( تنبيه . إنك إذا <ضات ما فصلته 
لك علءت أن كل شىء من شأنه أن «صير صورة معقولة . وهو 1 الذات . فإن 
من شأنه أن يعقل - أى غيره ‏ فيازم من ذلك أن يون من شأنه أ ن يعقل ذاته . 
فكل مأمن شأنه أن بحب له مامن شأنه . م يون من شأنه أن تعقل ذاته ‏ أى 
وغيره - فواجب له أن يعقل ذاته() ‏ أى وغيره '- ) والواجب كذلك . 
وهو المطلوب . ش 

وان سيأ لا يشى أن يفرض ما بمكن أن يتوجه على دليله هذا منإشكالات : 
ثم يحاول الاجابة عنها . فن هذه الاشكالات الاعقراض بالصورة المعقولة التى 
جردها العقل من المادة . فأنها يمكن أن تقارن صورة أخرى» 0 ذلك لامكن 
أن تكون عاقلة لماء والجواب على ذلك سهل فالصورة ليست معش رلا قائمنا 
بذاته » بلهى وماقارنها إثما بوجدان فى ثالث هو العاقل لمما . 

ومن ذلك أن الصورة حالة وجودها فى المادة تسكون معقولة وقائمة بذائهاء ومع 
ذلك فلا مكن أن تقارن معقولا آخر ؛ وبالتالى لاممكن أن تكون عاقلا ء فبقول 


:(0) الاشارات ج ذا ص ١/6‏ 


0ك ٠ه‏ لأس 


أن سيئا فى الإجانة عن ذلاك: إن وجودها فى المادة وإن حقق قيأم ماهى صورة له 
بنفسه , إلا أن المادة فى هذه الحالة تكون هى المائعة من المقارنة » والفرض الذى 
معنا . جوهر مجرد قائم بذاته ندعى أنه إذا قارنه معنى معقول كان له أن يعقله » وفى 
ذللك إمكان عقّله إذاته أيضا » والمعثرض به ليس من هذا القبيل . 

وهناك اعتراض آخر ٠‏ وهو أن إمكان التعقل لاذات والغير متوقف على اجتاع 
أمرين تحال أن يجحتمعا . وهما قيام المعقول بذاته وإمكان مقارنته مع ذلك بمعقول 
آخر غيره . وذلك لآن المعقول من الجوهر ارد هوماهيته النوعية » وهذه الماهية 
وإن أمكن اقترائها معقول آخر لسكنها فى هذه الحالة لاتكون قائمة بذاتها بل بقوة 
عاقلة مغايرة لهاء فيتحةق شرط إمكان المقارنة وينتق شرط القيام بالذات . وإن نظرنا 
إلى الجوهر الجرد باعتبار تحققه فى الخارج فإننا نجد أن له مشخصات تميزه عنالماهية 
النوعبة الى تعقل منه » وإذن فالمقارن للمحقول الآخر وهو الماهية النوعية أمر مغابر 
الجوهر ال#رد العام بنفسه والمتحقق فى ا لارج؛ فهذه النظرة إلى الجوهر 
اعتبار تحققه فى الخارج وإن حققت شرط القيام بالذات إلا أنبا منعت إمكان 
المقارنة ولام الدليل لابد.من القيام بالذات وإمكان المقارنةمعا . وللإجابة على ذلك 
ول ان سيا .ا ء ْ 

إمكان المقارنة إما أن يكون من لوازم الماهية » وحينئذ فهر يمه ٠‏ سواء كانت 
قائمة بالغير فى حال تعقلها » أو فائمة بنفسها بعد تشخصها فى الجوهرء وى صذا 
الاحئال سقط الاعتراض .لان إمكان المقارئة موجود فى حال نظرتنا إلى الجوهر 
الجرد ياعتبار تحققه فى الخارج وقيامه بذاته . : 

وإما أنيكونغير لازم للماه مة بل [هابوجدأً ى الامكان عند قامها بالقوةالعاقة فقط 
ومقارتتها للغير. وفى هذه الحالة لا نخاو الآمر فهو إما أن يوجد مع حصول المقارنة 
أو بعدها أو قبلها . والاحتّالان الآولان باطلان ؛ لآن إمكان الثىء وحصواله 
لايكو نان فى وقت واحد يأ فى الاحتهال الأول ومن باب أولى لا يكون حصوله 
سما بقاعلى [مكانه كاف الاحتهال الثانى ‏ فلم ببق إلاأن إمكانالمقارئة موجودقبل حصول 
المقارنة بالفعل » وفى هذه الحالة لايد أن يكون إمكان المقارنة من لوازم الماهية ؛ 


1د 


ونعود إلى الترديد الأول , للآن الماهية حال قيامها بالقوة العاقلة وقبل حصول المقارنة 
تكونبجردة عن اللواحقالغربة .فلايكون هناك فىء يفيدهاإمكان المقارنة إلاذاتها . 
وإذن فالإمكان على كل حال لايد أن يكؤن من لوازم الماهية ؛ فهو معها حال قيامها 
بالعاقل وحال تشخصها فى الجوهر فى الخارج . فاذا نظرنا إليها باعتبار أنها مشخصة 
ف الجوهرخارجا كان الشرطان ‏ وهما القيام بالذات وإمكانالمقارنة ‏ متوفرين؛ وإذن 
فالاعتراض ساقط وغير واجب . 

وهكذا استطاع بن - سينا أن يدافع عن هذا الدليل الذى خيل إلى كثيرين أنه 
من الاوهام . 3 


و لكن أليس عل الله بالغير يؤدى إلى دخول الكثرة فيه ؟ وى ذلك منافاة 
لما وجب له من البساطة . ْ 

لقد أحس ان سينا بهذا الإشكال . فأخذ فى تصويره قائلا : للك تقول إرنف 
المعقولات لاتتحد فى رأيك بالعاقل . ولايتحد بعضها ببعض . بل هن صور متبابنة 
متقررة فى جوهر العاقل » ومع ذلك فن رأيك أيضا أن الواجب يعقل الغير . ومعتى ' 
هذا أن صور الأشاء المبايئة للواجب والمتبايئة فى نفسها تسكون متفررة فى جوهره» 
وذلك يستلزم لاعالة دخول الكثرة فيه ؛ ودخول الكثرة فيه مئاف 1 أثبته 
للواجب من البساطة » فا هو جوايك ؟ 

غم بأخذ ان سينا بعد ذلك فى الإجابة قائلا : إن الأول لما تعقل ذاته » وكات 
ذاته علة الكثرة . رم عقلا من تعقلة لذاته تعقله الكيرة » ولكن الكثرة فى هذه 
الحالة تسكون لازمة متأخرة . ليست داخلة فى الذات معنى أنها مقومة لها . وتجىء 
أيضا على ترتيب سبب تتابع العلل والمعاولات . وكثرة اللوازم من الذات » سواء 
كانت متقررة ذا لا على أنها مقومة لحا أو مباينة لحاء ٠‏ لا تثل الوحدة . وليس 
معنى أنه واحد وبسيط أن الكثرة لاتءرض له بحال . كلا ؛ بل قد تعرض أ كثرة 
فى الاوازم . وكثرة فى السلوب أيضا ؛ إن اريت ل كذاك نس الكثرة فى 
اللواذم والسلوب كثرة فى الأسماء . ومع كل هذا فلاتأثير لشىء من ذلك فى وحدانية 


ع “هو ؤا امم 


ذاته ؛ وفى هذا الممنى يقول فى الإشارات ( دثم وتلبيه «) .) (ولعلك تقول إن كانت 
المعقولات لاتتحد فى رأيك بالعاقل ولا بعضبا مع بعض لا ذكرت (0)5 ثم قا 
سليت أن واجب الوجود يعقل د فليس واحداً حقاء بل هناك كثرة ‏ هذا 
هو الوثم 57 : 

'فنقول[نه ما كان تعقّل ذاتهيذاته 0 م قبوميته عقّلايذائهلذاتهأن يعقل الكثرة 
جاءت السكثرة لازمة ٠تأخرة‏ . لا داخلة فى الذات مقومة لهاء وجاءت أيضا غلى 
ترتيب - وكثرة اللوازم من الذات - مبايئة أو غير مبابنة ‏ لا تثم الوحدة . والآول 
يعرض لهكثر ةلوازم . إضافية وغير إضافية »وكثرة سلوب . وبعبب ذلككثرةالاسماء . 
لكن لا تأثير لدللاك فى وحدائة ذاته» . ومعنى هذا أن خصائص الواجب وإن 
اقنضت العل بسائر الأشراء المعقولة ٠‏ إلا أنه يعليها عرطريق عليه بذاته . للانها ‏ أ 
ذاته ‏ علة اسائر الاشياء ؛ والعلم بالعلة يوجب العل بالمعلول» فيسكون العلم بالمعاول 
لازما متأخرا عن الذات جاء عن طريق العلم بالذات . 

وماكاد ان سينا ينتبى من الإجابة عن مشكلة الكثرة حبّى جدت أمامه مشكلة 
أخرى أصعب من الآولى وأعقد . وهى مشكلة العل بالجرئيات المتغيرة اتى ينص 
الددن فى صراحة قاطعة على. أن الله يعلها ( وماتسقط من ورقة إلا يعلبها ولا حبة فى 
ظلنات الارض ولارطب ولا يابس إلافى كتاب مبين ) (5) وبعترف ان سينا 
نقسه بأن المشكلة عويصة حقاء فإننا لانستطبع قط أن نقول إن اللميدرك الجرئيات 
كا ندركها نحن . أى بعلم ناثىء عنها . ومن حيث هى مقترنة بالزمان . فلو أدركها الله 
كذلك لكان منفعلا عنها وها تأثير فيه من ناحية » ومن ناحية أخرى لا يمكن أن 
يعليها بعد حدوثها إلا إذا كانت فيه قوة أن يعلها قبل حصؤل العم عا . معأنهواجب 
الوجود من جميع جهاته . وأيضا فتحن ندرك الجزئيات من حيثى مشخصة ومقترئة 
بالزمان . ولا يمكن أن يعليها الله على هذا الوجه . لآن العم عبارة عن صورة مقررة 


(؟) الرجع السابق ج ؟ » ص 5". 
(8) الأنعام آية 4ه 


,و سه 
2-5 العام تستازم إضافته إلى معلوم معين 2 فلى تعير ذلك المعلوم لنغيرتتاك الإضافة 


وهذه الصورة قطعا » ٠‏ فإن من عل أن زيدا فى الدار وتقّررت عنده صورة ة بذلك : 
بعلم بنفس تلك الصورة ونفس هذا التعاق أن زيدا قد خرج منبهاء بل لايد عند 
1 وجه ليكون الانسان عالما به من تجدد الصورة والتعلق . فإن تغير المعلوم يؤدى 
إلى تغير العلم والإضافة . وليس من شك فى أن تغير العلم والإضافة يستازمان تغير 
العالم لآآنه موضوع الصور المتجددة المتعاقبة . فينشأ له بكل صورة حالة جصديدة 
مدن 0 0 ن من قبل . وإذن لو عل الله الجزئيات من حبث هى متغيرة ومقترلة 
لزمان لأصبح موضوعا للتغير وهو حال عليه . ْ 
وأيضا فإن الجزئيات المشخصة « إن عقلت بالماهية الجردة ومايتبعهاما لاسن 
م تعقل بما هى فأسده ١(‏ )» أى لم يك ن ذلاك إدرا كا الجر من حيشهو جزقٌ ومتغير 
بل إدراكا لمأهيته . و[دراك الماهية لي سإدراك للجرى بنفس ذلك الإدراك , فإن من 
يدرك أن الانسان جسم مثلا لايدرك أن زيدا جسم بنفس الإدراك الكلى بل 
بإدر اك جديد مغار الأول . 
«وإن أدركت الماهية بما هى مقارنة لمادة وعرارض مادة ووقت وتشخص () , 
وهى الأشياء التى تجعلها جزئية ومشخصة لى تسكن معقولة فى هذه الحالة ؛ بل محسوسة 
أو متخيلة . وكل صورة حسوسة أو متخلية نما تدرتك من حيث هى كذلك آل 
متجزئة , وذلاك ما إستعديل على البارى تعالى . لآنه ليس جسيا . بل هر مجرد عن 
المادة ولواحقها ٠‏ وإذن فإدرا كه للجرئيات من حيث هى جزئيات ومتغيرة ومقترنة 
بالزمان مستحيل عليه » فاذا نفعل ؛ هل نكر عليه بالجرئيات فتخالف الددن خالفة” 
صرعة؟ . أم نقول إنه'يعليها بما هى جرئية ومتغيرة ومقترئة بالرمان فنصطدم بم 
ثبت لأواجب من خصائص فلسفية ؟ 
وأخيراً لجأ ان سينا إلى القول .أنه يعلمها على وجه كلى حل عن الزمان والدهر 


)١(‏ النجاة ص م.م 
(0) الشفاء ج ١‏ ص و.م 


ل وآ سد 


ليرضى الدين والفلسقة معاء ولسكن مامدنى أنه يدركها على وجه كلى ؟. أبن سينا 
بريد أن يقول :كل جرف يتعلق به حك فله طبيعة توجد فى شاخصه يستطيع العفل 
إدرا كها . ويمكن أن بتناوطاً الحد وتؤخذ فى البرهان ‏ أى يكون لها كل مميزات 
الكلى - وإنما تصير تلك الطبيعة جزئية إذا تخصصت ممأ يصحح الإشارة الحسية [لمها. 
من وقت ووضع معيئين . وفى هذه الخحالة لاسبيل إلى إدرا كبا إلا بلحس ٠‏ ولس 
من شك فى أن إدراك طبيعة الجر من حيث هى طبيعة ليس إدرأكا لحا من 
حيث هى طبيعة مشار إلبا بالإشارة الحسية . بل ولا يستازمه ؛ فإن إدراك الطبيعة 
ما هى طبيعة إدراك عقلى ثابت . وبا هى متغيرة ومحسوسة ومشار إلما إدراك 
متغير ورآلة متجزثة , وتستطيع أن تلس الفرق بين الإدرا كين فى حال التجوى 
الذى يعرف برساطة علر الفلك حركات الدكراكب .وما يقّع بسبب ذلك من 
أحداث كالكسوف مثلا , فإنه يستطيع أن يقول : إن الشمس لوكانت فىموضع 
كذاء والقمر فى موضع كذا . يحصل كوف ستمر كذامن الوقت إلى غير 
ذلك من الآوصاف الى لا توجد فى الخارج متحققة إلا فى شخص واحدء ونان 
العقل ييز أن تنطبق على غيره لو أتيحت له نفس الفأروف» ومن هذا الوجه يصح 
أن نسميه إدرا كا كليا . فهل نفس هذا الإدراك عند النجوى هو نفسن إدرا 5 
بأن الكسوف قد وقع بالفعل بعد أن لم يكن ؟. الواقع لا . للآن الإدراك الجديد 
يستلزم المشاهدة للحركات السماوية بالفعل ‏ والمشاهدة تستلدم الالة المتجرئة الى 
تشاهد هذه الحركات . ويكون هذا الإدراك قابلا للتغير عند زوال الكسوف 
مخلاف الإدراك الآول ؛ فإنه ثابت ومدرك بالعقّل » ولذلك كان إدراك التجوى 
الاخير جديراً بأن يسمى جرئيا ء للآنه حيل الاشتراك . ولا ييز العقل انطباقه على 
غير الكسوف الذى أدركة ورآه . والكلية تستازم إمكان الاشتراك قطعا . وكا 
أن التجومى لو كان يعلم جميع الأسباب وما ينشأ عنها لكان عالما بكل حوادث 
العالم على وجه كلى لاينطبق إلا على جز » فكذلك لو وجد غيره وهو يعل هذا العم 
لوجب أن يحكم العقل قطعا بأنه عالم بكل ثى. عليا كليا جردا عن الرمان . فهل 
يوجد هذا الكان ؟. نعم .وهو الله . 


الله حا وتعالى لاعك: له أن يدرك الجرئيات عل الوجه الثانى . لما يستلوم 
ذلك من لني والاحتياج إل 1ه بل يتركيا عل الوجسننة الاو ل الكلى الذى 
لا يتطبق فى الخارج إلا اعل جرق . ليكون إدرا كا ثابتا و بالعقل . الله سبحانهو تعالى 
ميد للكائئات . وهو بعل ذاه من حيث هى مبدأ كذلك فهو يدرك عال الكا: نات 
الى تتهى إليه من غير شك لعليه بذاته الثى هى مبدأ لها . وكل من 5 
فل بحي عن طائم فهو يدرك أحواها الجرئية من التلاق والتيان والزكيب 
والتحلل . ويدرك الأحوال الى تحدث معها وبعدها وقيلها ٠‏ ويعلم الأوقات 
اللازمة ل+دوثها على وجه لايفوته ثىء منبا أصلا ؛ فلا بد إذن أن تعصل عندالبارى 
جل شأنه صورة العالر مث الآزل . وتكون هذه الصورة 'حاضرة عنئده لاتضيت 
عله . وتدكون منطيقة ؟ سام أم الانطباق على العالم بأسره , . كلياته الثابئة وجرياته , 
المتجددة الخاصة بوقت دون وقت» وتكون هذه الصورة بعيتها قابلة .للانطياق 
على عالم غير هذا العالم لو كانت له تس الظروف والأحوال» تتسكون كلية؛ ومع 
ذلاك فهى صورة لجر وعلم : وهذا لا إستتبع شيا من المحالات فى ذاته . 
فم محأئه جل. :عن الجسمية والتغير » ومع ذلك لايعرب عنه ثىء » وكيفف يغيب عله 
شىء ؟ وعنده مفاتح الغيب والشهادة . 
هذا حاصل مايمكن أن. يفهم من كلام أن سينا فى إلعل بالجوئيات .فال قد جءل 
الل مها ناشئا عن الذات الواجية . لاعن الأشاء نفسبا» وذلك. عم الواجب عن 
أن يكرن منفعلا عن الآشيا 8 ولا تأثير فيه » ونزهه عن الإمكانية والاء 0 
لحصوطًا من حيث هى معاومة له بالفعل بعد أن لوسكن . وجعل إدراكها بصفات 
كلة لاننطق فى الخارج إلاعلي جرف . ليكون إدراكا عقا ءا يأ ليس محتاجا إلى 1 ل 
جسمزة » وجعل هذا الإدراك غير مقترن بالزمان ل الزمان كتير + وتقينء يؤدى 
إلى تغير الإدراك المقترزن بهء وتغير الإدراك يؤدى إل التغير فى الذات المدركة» 
فيتجرده عن الرمان قد حل هذا الاشكال() ٠.‏ 


(1) راجع الاشارات ج ؟ ص 78 ٠‏ والشفاء ج لاص "61١‏ والنجاة ص 4.4 ٠‏ 
والرسالة العرشية ص . 1 ا 


عاد 


وإذن فان سينا قد حرص فى مسألة العم عل أن برضى الفلسفة بأن جعل الله 
عقلا يجرداً يعقل ذائه وهى معقولة لهء وحرص أيضا على أن يرضى الدين لله عالما 
بالغير مبينا أن ذلك لا بو جب كثرة فيه . وزادعلى ذلك بأن جعله عالما بالجزئيات 
أيضا ليرضى الدن إرضاء تاماء ولكن على وجه على لاينانى ماثبت للواجب هن 
خصائص فلسفية ؛ وجعل الع بالغير سواء كان كليا أو جزئيا مرى مقتضيات هذه 
الخصائص . ويذلك أثبت أن الدين والفلسفة فى مسألة العلم متلازمان . الفاسفة قد 
اقتضت ماجاء به الدين من العلم بالذات والغير ؛ والدين قد قرر ماأثبئته الفاسفة . 
توضل» بالترقق إل أعل صوره. لآنه كان بكفيه فى التوفيق جدا أن ينبت أنه 
لاتعءارض بين الدن والفلسفة . ويتركهما يعيشان متجاورين لامتلازمين م فعل . 
ولكن إذا استطاع أبن سينا أن برد العلم بالغير إلى العلم بالذات . وأن برد العم 
بالذات إلى الذات نفسبا ء وأن تحافظ على الوحدة من لزوم النغيروالجسميةوالكثرة. 
فاذا فمل ببقية الصفات التى جاء بها القرآن . وعلى الأخص صفات ال معافى الباقية .وهى 
الحياة والإرادة والقدرة والسمع والبصر والكلام » هل ينسكرها فيتناقض مع الدبن 
أم يها وهى فى الشاهد زائدة على الذات فى رأيه قطعا ء» والزيادة تناق 
خصائص الواجب الى ثبتت له من التجرد والبساطة , فاذا فعل ابن سينا ؟ 
لقد أحالأولاأن تكو نصفات المعافىو جودية زائدة على الذات كيذه ب إلى ذلك 
« الصفاتية , . وذلكلانها إذا كانت زائدة على الذات . فإما أن يكون وجودها من 
ذاتها أومنغير ها . وكلاالفرضين حال . لآن كون وجودها من ذاهايستلزم أن تكون 
واجمة الوجود بالذات ؛ وهذا يؤدى إلى التعدد فى الواجب وما مس يبطله . وكذلك 
كون وجودها من الغير . فإن ذلك الخير إما أن يكون الواجب أو غيره ؛ لا جار 
أن تكون غيره . وإلا لكان الواجب محتاجا إلى غيردق ثبوت شىء له . وهو باطل. 
ؤلاجائز أن يكون الواجب هو العلة فى وجودها . لآنه .هذا الوضف يكون 
فاعلا لما . وبوصف كونها صفات له يكون قابلا لما . فيكون الواجب قابلا وفاعلا . 
وكيف يصح ذلك وهو واحد م نكل وجه + والواحد البسيط لا يكو نكذلك . لآنه 
يؤدى إل نق البساطة . فإنه لا مكن أن يفعل من جهة ما يقبل . ولا أن يقبل.من 


حم الأاة اعد 


جهة مأ يفعل . فسكون فيه جهتان متميزئان » وهذا ينافى البساطة » وهذا مطرد ىكل 
ثىء . فإن الجسم إذا كان مركا ومتحركا فلايد أن تكون جهة التحريك فيه مغابرة 
لجهة التحرك . | ش 
فإن قال قائل بعد ذلك إنها وجودية هقط وليست زائدة. فإن قوله يكون أيضا. 
باطلا . لأنما على هذا الفرض تكون جزءاً من الذات ومقومة لها , قتنكون ذاته 
ملتثمة من أجواء فيسكون مركيا ء فن أى ناحية سلسكنا فامحال موجود , وإذن فاذا 
نفعل ؟ لقد اجتهد ابن سينا فى إثياتها للبارى قيوافق الدين . واجتهد منناحية أخرى 
أن بردها إلى العل الذى لا ينافى البساطة ليرضى الفلسفة , فالواجب : 
فى . لآن معنى الحياة إتما م بالفعل والإدراك : واليارى جل وعلا دام الفعل 
والإدراك .فهو أوكن بأن بك يكون 0 . وإى هنا قد أرضى الددن » ولكيه 5 رضى 
الفاسفة يقول : ومحال أن تكون حياته كحياتنا ٠‏ لآن الحياة فينا إنما تتم بشو ثنن 
إحداها تدرك والاخرى تفمل ؛ والتعدد ى ذات البارى مستحيل .و 3 فا هى 
حياته ؟ يقول أبن سينا : هى العلل والإدراك فقط » وذلك لآن عله فعلى وسبب فى 
صدور الكائتات عنه فبالعم وحده يتحقق الفعل والإدراك . وما يم معى الحياة. 
وواضح أن العلل لا ينافى البساطة . بل هو من مقتضياتما . .. 
وهو مريد ؛ وذلك لانه بعل ذاته التى هى مبدأ النظام والخير فى الوجود 00 
إلذات على هذه الصورة يحعله عالما بفيضان الخير والنظام عنه . فيسكون معلوما 
ومشعوراً بصدوره عند وجوده . وهو لايكره هذا الصدور.لآنه ك1 ايدان 
الي والنظام عنه . وكل معلوم السكون عن مدئه أى فاعله ‏ عند ميدئه أى 
صدوره ويكونكلا لفاعله يكون مراداً . ويكون فاعله مريداً » وهذا ما يثبئه 
الشرع . .ثم يقول : ولسكن هل معنى الإرادة فيه كالإرادة فينا ؟ . الجوابلا ؛ وذلك 
لآن الإرادة فينا تستلزم التركيب من مرءد وإرادة د ناحية أخرى فالإرادة فيا 
تستلزم النقص . للآن الإنسان لارس شيا إلابقصد أن'يستكيل به . والبارى لايجوز 
عليه اركب ؛ وليس له غرض يستكل 4 بل هر الغنىالمطاق » وكلمن لاغرض 
له لا قصد له ولا إرادة بال معنى المتعارف . وإذن فال مقصود من ااصفة الى أثبتبا الشرع 


ممه 


أه ضرب من الإرادة العقلية () المضة الى هى الشعور والرضا . أى الع وغدم 
المكراهة . زعل ذلك فالإرادة بهذا المعنىتعود إلىالعل ولاتخابره » والعلرمنمقتضيات 
الواجب وخصائصه » وبذلك أرضى الفلسفة . 
'وهو قادر » وذلك لآن القادر هو الذى يصدر عنه الفعل على وفقعلية وإرادته . 
وقد عرفنا أن الواجب عالم . وأن العلم ينظام الخير على وجه يعلل معه أنه أثر من 
آثاراله هو الإرادة » وأن الفعل الصادر عنه يكون على وقق مايعليه ويرضاه؛. 
فإذن هرو قاذر . وهذا ما أثبته الدين مم يقول : ولكن هل يصع أن تكو نالقدرة 
فى الواجب 6 هى قى الشاهد ؟ . الجواب لا . وذلك لآن القدرة ف الشاهد تستازم 
للإيحاد أن يكون القادرءالم| () باللقدور عليه , ومع ذلك لابد له من إرادة متجددة 
منيعئة منقوة شوقية تكونتقفيجة لهذا الع » ومبذهالإرادة المتجددة المنبعثة من القوة 
الشموقية تتحرك القوة المحركة , فتحرك العصب والأعضاء الآلة , ثم تحرك الآلات 
لخارحة . وتلك تهرك المادة . تتسكون القدرة فينا نما : مم بعد المبدأ ارك وهو 
الإرادة الثشوقية التى تحركها العلم . أو إذا شئت فقل ا العقلية اللقدور , وهذا 
كله مستحيل فى سيق البارى تعالى وتقدس . وإذن فا معنى القدرة فيه ؟ يول ابنسينا 
هى عبارة عن العل بأن ذاته مبدأ لفيضان الوجود عنه على الصورة التى يوجد بها فى 
الخارج . فإن هذا العم يكق فى الإر از وحقق معنى القدرة ؛ وعلى ذلك فلا تعارض 
ينكره قادراً. وعاما . أو بعبارة أخرى لا تعارض بين الدن والفاسفة بإثبات 
هذه لأصفة له . 1 . 
وهو سميع وبصير () . وذلك لآن السميع هوالمدرك للمسهوعات . والبصير هو 
المدرك البصرات . واللهكذلك . وإذن #وعيع و بصي ركاوصف الدين . .ولكن هل 
يصع أن يدرك الميصرات والمسموعات 5 ندركها نحن بزمان ومتعلقة بآلة ؟ لاشك 
أنه يستتحيل ذلك . وإذن فإدرا كه لما هو عبارة عن علمه بها علما يليق به.. أى على 


)0 الرسالة العرشية ص 1٠‏ والتحاة ص ارهج 
[فة الرسالة العرشية ص ١١‏ والنحاة ص لم١٠4‏ 
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ماهم اه 


الوجه الذى سبق أن ذكر ناه فى بيان إدرالكه للأشياء . وعللى ذلك فلا اختلاف فى 
المدلول بين العم والسمع والبصر ؛ بل الآخيران يعودان إلى الأاو ل . وإثيات العم 
لأواجب تا توجبه الفلسفة وإذن فلا تعارض بين الدن والفاسفة فى إثبات هاتين 
الصفتين أيضا . 


وان سينا يعلل الاختلاف فى أسماء العلم باختلا ف الإضافات ٠‏ فهو باعتبار عليه 
بالمسموعات يع ؛ وبالميصرات صير . وببواطنالأمور هيد ؛ وبالمعدودات حص. 
و بدقائق الاشياء مع حفظها ورعايتها لطيف , وباغتبار علءه بالسكلءالمالغيب والشهادة. 

وهو متكلم كاجاء بذلك الشرع ؛ وللكن كلامه لا يمكن أن يعود إلى العيارات 
المرددة ؛ ولا إلى حديث النفس الذى يعبر عنه بألفاظ مختلفة . ذإن صفات الله من 
البساطة والتجرد تتنافى مع ذلك تنام المنافاة . وإذن فيجب أن نفس ركلامه بأنه عبارة 
عن « فيضان العلوم منه على لوح قلب النى صلى الله عليه وعلى آله وس ٠‏ بوساطة 
القلم النقاش الذى يعبر عنه «العقل الفءالوالملك المقرب () . , وإذن فصفة الكلام 
تعود إلى صفة ة العم ا توجبا لله الفلسفة . وإذن فلا لاق فى إثنياتها بهذا النى 
بين الفلسفة والدن . ْ , 


و إلى هنا انتهى ابن سينا من بيان أن صفات المعانى ثابتة لله كا جاء بذلك الدين ‏ 
مع بيان أنها تعود إلى صفة العم لثلا تتعارض مع خصائص الواجب الفلسفية . 

واسكن ماذا فعل فى بقية الصفات الآخرىالتى جاءت بها الشريعة ؟. إن ان سينا 
ل يمد صعوية فى بيان أنها أيضا ليست أم! زائدا على الذات حى تقناف مع البساطة . 
بل هى فى الواقع إما أن تعود إلى سلب . أو إلى إضافة . أو إلى مركب منهما : وفى 
ذلك يقول : فواجب أن يعلم أن صفاته ترجع إلى سلب وإضافة ومركب منهما . وهى 
بهذا الوصف لا ترم الوحدة ولا تنا الوجوب . أما السلب فكا لقدم فإنه بيجع 
إلى سلب العدم عنه 5 وإلى نق السببية ونق الاولية عنه ثانيا , وكالواحد فإنه 
ا ف ا . لاقولا ولا فعلا . وأما الإضافة فككونه 


, ١١ الرسالة العرشية ص‎ )١( 


ا ء|ؤأ سه 

عالقا وبارئا وراذتا ومصورا إلى غير ذلك من صفات الأفعال . لجميعها فى نظر ان 
سينا ترجع إلى إضافات . وكالوصف بأنه آخر , فإن معناه أته هو الذى ترجع إليه 
الموجو دات فى ساسا الترق والنزل ٠‏ وفى سلوك السالسكين . وأما المركب منهما . 
فكالأول . لآنه باعتبار ذاته لاتركيب فيه . ومع ذلك فهو منزه عن العال . وباعتبار 
إضافته إلى الموجودات هر الذى تصدر عنه الأشياء » وكوصفه بأنه جواد ؛ قإرببف 
معناه أنه يفيد الجود : وهذه إضافة » وأنه لا ينحو غرضا لذاته . وهذا سلب . 

والواقع أن أن سيثًا رى أن صفات المعافى التى ردها إلى العم هى مركبة من عل 
وإضافة . أوبعبارة أخرى من سلب وإضافة . قال فى اليجاة(') . «١‏ فإذا حققت تكون 
الصفة الأولى لواجب الوجود أنه ( إن ) و( موجود ) . ثم الصنفات الأخرى يكون 
يعضبا المتعين فيه هذا الوجود مع إضافة ؛ وبعضبا هذا الوجود مع السلب » وليس 
ولا واحد منها موجبا فى ذاته كثرة اليتة ولا مغايرة ) ويقول فى الرسالة العرشية() : 
( وهكذا تطلق عليه جميع الصفات بشرط ألا تشكثر ذاته ولا تتخرم وحدته 
ولا تنطرق [لبه جميع العلل . فهو واجب الوجود ؛ وهو واحد لا علة له . وهو نام 
الوجود ولا يفوت منه كال » 

ماذا فعل ان سينا بعد ذلك فى صفات الوجه واليدن » إلى غير ذلك من الصفات 
الى نوه الجسمية ؟ الواقع أننى ل أجد لابن سينا فها قرأت له كلاما يدور حول هذه 
الصفات . وأكير الظن أن مال الكلام عنها إن صمم- يكون أكبر دليل على 
إنكارها . فان من يول بوحدة الواجبءابساطته وي ؤكدهما كل هذا التأكيد . وييذل 
فى سبيل [إثشاتمماكل هذا المجهود يكون بعردا جدا عن توثم الجسمية عليه . 
1 ا 4 

وابن سينا لا ينسى أن يفسر لنا القرآن على ضوء هذا الفهم لقيقة الواجب . 


.١"ص)؟(‎ 4٠١ ص‎ )١( 


نه !1ه 
وقد آثرت أن أنقل ليك بعض صنيعه فى هذا لترى كيف حاول أن سينا أن مل 
' التصوص القرآنية ما آمن به من الآفكار الفلسفية ؛ فيقول مفسرا لسورة الإخلاص 
ف الرسالة الصمدية : « قل هو الله أحدء , هؤ ء ٠‏ الهو» المطلق هو الذى لا تتوقف 
ماهيته على غيره . لآن المتوقف على الغير مالم يعتيرالغير لم يعتبر . فلا يكون هو هوء 
والذى هوبته لذاته سواء اعتير غيره أم لم يعتبر فهو هو : وعلى ذلك فباعتبار وصف 
( هو ) الذى أطاق علىالقه من نفسه بحب أن تجزم بأنه ليس ممكن الوجود. لتوقف 
الممكن عل الغير . ولا أن هناك تغابر! بين ماهيته ووجوده ؛ لآ نكل من كا نكذلك 
فوجوده من غيره . لآن ماهيته قبل وجوده لا بمكن أن تسكون سيبا في وجود 
نفسبا . وإذا كان وجوده من غيره لم يكن هو هو ؛ وكذلك يجب أن لا يكون مركبا 
من أجزاء أصلا؛ وإلاكان وجوده متو قفا عليها فم يكن هو هو . وكذلك يحب أن 
يكون لاحد له ؛ أى غير مركب ف النفس منجنس وفصل حيث إنه لامقومات له . 
ولذلك حينم أراد الله أن يشرح هويته أقى بتعريف جامع لا يلزم ذاته منحيث هى » 
وما بازمها باعتبار إضاقتها إلى غيره حتى بكون تعريفا واضما. ولم يأت محد . إذ أنه 
لاحد له فقال ‏ الله ء فان الإآّله المطلق هو الذى تنسب إليه جميع الكائنات ‏ وهو 
إضافة ‏ ولا ينسب إلى غيره ‏ وهو سلب . . ثم بعد ذلك صرح با تستازمه الهوية 
المطلقة . وتسكو ندايلا عليه من نفق التزكيبعنه . فقال ه أحد , باطلاق . أى مبالغ في 
الوحدانية . ولا تحقق المبالغة إلا بالببساطة النامة . ثم قال « الله الصمد» فأراد أن 
يشرح ( الآلحية ) التوجعلت معرفا للهوية المطلقة . ققال: ه الصمد » والصمد فى اللغة 
الذى لا جوف له ولا باطن ؛ فهو إذن تجرد عن الماهية . إذكل من كان له ماهية فله 
باطن وهو ماهيته . والواجب ف الواقع(إنووجود فقط) . وهذا يستلزم أبديته»؟ا 
استارمت هويته أزليته . وكذلك «٠‏ الصمدء فى اللغة السيد . ومعناه هنا أنه سيدالكل 
أىمبدأ لصدورالكلعنه . فهوعلة النظام واخير فى الوجود ء والمعتى الأول لاصمد سلى. 
والثانى إضاف . وتموعهماحقق «منى (الإلهية) .ولما كانالصمد معنى يستازم أن يكون 


ده ديد 

الكل عنه فقدننى القرآن أن بتواد عنه مثئله لقيام السؤال والظن بذلك فى هذا 
الموقف . فقال هلم يلد ». أى ل يتولد عنه مثله » ثم أقام الدليل على ذلك بقوله « وم 
يولدء أىلم يتواد عن غيره . فيتكون الدليل هكذا . إنه لو تود عنه مثله لششاركه 
فى ثىء وتميز عنه بآخر . ولا يتكون القَين إلا بالمادة وعلائقها » وكل ما كان ماديا. 
أو له علاقة بالمادة فهو متولد عن غير و وهر كين متولد عن غير :و الةاليل عل أنه 
غير مواد عن غيره ما كر فىأول السورة من أنه و هو ». أى هوية مطلقة . والمتولد 
عن غيره يتوقف عليه فلا يكون هوية مطلقة »ويؤخل من قوله «لم يوك )- فوق 
كرنه دليلا أن الله ليسله مساوق فالوجود » و ذلك لأنكل من كانت ماهيته مشتركة 
0 على فرض أن يكو نالمساوق من نوعه لايد أن يكون وجوده ماديا . 
فكون متولدا عن غيره . وأما إذا كان المساوق فالماهية الجنسية فعنى هذا أنه يصبيم 
مزكيا من جنس مثابة الام وفصل عثابة الأب فيكون متولدا عن غيره . ثم يقول : 
وإذاكان واجب الوجوب واحدا من كل وجه . وليس له مشارك فى نوع أو جنس . 
وكان بريئا عن العدم والنقص . فهل يمسكن أرى يكون له مكافىء فى الوجود: 
الجواب لا . ولذلك قال الله «ولم يكن له كفوا أحد» وذلك بعد ما قدمنا واضح 
جدا . ثم يقول فى ختام تفسيره ( أنظر إلىكال حقائق هذه السورة . فإنه قد أشار 
أولا إلى الموية انحضة التى لااسم ها إلا أنه (هو) . ثم عقب بذكر الآلحية التى هى 

أقرب اللوازم لتلك الحقيقة وأشدهاتعر يفام بينا . ثم عقبه بلفظ ١‏ أحد» لفائدتين : 
الآولى أنه لماكان التعريف الكامل بذكر المقومات وعدل إلى ذكر اللوازم البيئة دل 
ذلك على أنه واحد فى ذاته من كل وجه ء الثانية أنه رتب الاحدية على الإلهية ولم 
برتب الآلية على الأحدية . فإن الآلهية عبارة عن استغنائه عن الكل واحتباج 
الكل إليه ؛ وما كان كذلككان واحدا مطلقا . وإلا لكان محتاجأ إلى أجزائه . وإن 
الإلحية من حيث هئ هى تقتضى الوحدة ؛ والوحدة لا تقتضى الآحية ٠‏ ثم. عقب 
ذلك بقوله ١‏ الله الصمدء فدل على تحقيق معنى الإ طية بالصمدية التى معناها وجوب 


الوجود والمدئية لوجود كل مأ عداه من الموجودات : ثم عقب بيان ذلاك أنه 
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لا تراد عذه مدله . لآنه غير متواب عن غيره 3 وبنن أنه وإنكارتب إلما يسع 
الموجردات قياضا للوجود علها فلا يجوز أن يفيض الوجود عل مدّله 5 ل يسكن 
وجدوده من فيض غيره . أمعقب ذلك ببيان أنه ليس له فى الوجود مايساويه في قوة 
الوجود ) ثم يقول تعليقا على ذلك : ( إن هذه السورة لدلالتها على جميسع ما يتعلق 
بذات الله كانت ورد معادلة ليُلثك القرآن ( 5 

ومكذا نيحد ان سينا فى شرحه لماهية ألواجب قد حافظ تمام احافظة على دفات 
الحرك الول . واجتبد قدر الطاقة أن يبت الصفات الى جاء بها الدين أيضًا على 
أساس.ردها إلى التصائص الفاسفية 8 وجعل القرآن نفسه بنمأق بم هم 5 وهل يوجد 
ما هو أدل من ذلك على عدم التعارض بين الدين والفاسفة فى هذه ااشكلة . 


ا 


انشلللشان 
) مشكلة القسدم ( 


00( 
اننا قلسفة ابن نينا الطيعة ذه ركاذ يكوق أرسطا عضا فهو يقول 
ليس يدأ ما قاله رمتيدس من أن الؤجود واحد وسا كن : ٠‏ بل الأجسام الطبيعية 
كثيرة ومتغيرة . وليس ميا هذا المذهب اأذى برد «الاعنام إلى ميدأ . لآن 
المدأ الواحد عي ركاف فى تفسير تغايرها ونغيرها . ثم يعنى كل العناية بأقوإل أولنك 
الزن يذهبون إلى أن الأجسام مكونة من أجزاء لا 00 مع تناههها , ,فيقول فى 
مناقشتهم : إنم تدعون اسع الي براضت خاصة تنفصل عندها أجزاؤه 
وتتصل كفاصل الحيوان » وأن هذه الاجراء الى تتركب 5 الاجسام لا تقبل 
الانقسام أصلا ( لاكسرا ولا قطعا ولا وهما ولا فرضا )» وأن الوسط منها حجب 
الطرفين عن الئاس ؛ والواقع أن هذه الاحكام متناقضة فيا بينها » وذلك : 
لآن هذا الجرء الوسط الذى حجب الطرفين عن القاس . إما أن يلاق الطرفين 
أولا يلاقهما » والفرض الآول باطل . لانه لا يتصور تأليف الجسم من أجوائه 
إلا إذا تلاقت . وعلى ذلك ففرض اللاقاة متعين . وهذه الملاقاة من ل للوسط 
نما تتصور على وجهين . أن يلاق أحمد الطرفين من الوسط غير ما يلاق الطرف 
الآخر . أو يلاقيه بالآسر وتتم المداخلة بينه وبيئه » هان كان الأول . وكان 00 
أحد الطرفين من الوسط غير ما بلاق الآخم الل ٠‏ فكيف قو 
إن أجزاءه - أى الجسم الا قل ءالا شمام )مع أن الوسط وهو جزؤه ‏ قل 
انقسم ؟ وإن كان الثانى ‏ وكانت الملاقات بالآسر . فلكى بتم التنداخل بين أحد 
الطرفين والوسط لا بد أن ينفذ هذا الطرف فيه - أى فى الو 1 - وتسكون له - أى 
للطرف - أحوال ثلاثة : حال وهويماس قبل أن ينفذ , وحال أثناء النفوذ ؛ وحال 
بعد تمام الملاقاة والمداخلة . ولاشك أن الطرف فى هذه الأحوال الثلاثة يلاق 


عاج|ل- 


من الوسط مقادر مختلفة » فنى حالة المماسة قبل النفوذ يلاقى مقداراً أقل من حاله 
وهو نافذ قبل مام الملاقأة . وفى حال النفوذ قبل تمام الملاقاة يلاق مقداراً أقل ما 
يلاقه بعد عام الملاقاة والمداخلة . فيكون للوسط إذن مقادر مختلفة . فيسكون 
منقسما 0-5 جزم للج.م . فكيف نقولإن أجراء دك الجسم دلا تشبل 
الانقسام أ صلا . على 7 هذا الاحتيال الآخير يلومه الات من وجوه أخرى » 
فالمداخلة أو الملاقاة بالآسر تقتضى ألا تتمين الاجزاء بالوضع » أى لا يمكن أن 
يشار [لىكل واحد منها على حدة إشارة حسية » مغ أن 0 الإشارة الحسية ثابت 
لكل موجود . وتقتضى أيضا بطلان الترتبب . فلا يكون هناك طرفان ووسط. لآن 
الطرف الآخر سيداخل الوسط كا داخله الطرف الأول . والمذكور من مذهبهم أن 
هناك طرفين ووسطا . وتقتضى أيضأ ألا ءزداد الحجم . مع أن المذهب يقول . إن 
هذه لاجسام تتركب منها . أى يزيد حجمبا وينقص تبعا لزيادة الأجزاء ونقصباءفن 
0 سرت المذهب متواقت . و لايستطيع أنيقوم على رجليه أمام هذ !انض الواضح . 
ثم يأخذ بن سيتا فى مهاجمة النظام ومن تابعه من المعتزلة فما يلزم مذهيهم 

7 0 الأجسام تتركب منأجراء تتجرأ إلى غيربابة قائلا هم : إن معنى مذهيك أن 
الأجسام وي من أجزاء لا تتجرأ غير متناهية » وادعاء هذا يقضى بأن الحركة 
غير ممكثة . إذ لو فرضنا متحركا ومسافة . وكانت المسافة مكونة من أجزاء غير 
متناهية لا تتجرأ لما أمكنه ‏ أى المتحرك ‏ أن يقطعها فى أزمان متناهية » فتسكون 
حركة قطعها فى الرمن المتناهى مستحيلة مع أنها واقمة ومشاهدة . فلا بد أن تكون 
المسافة إذن متناهية الآجزاء . وإذاكانت المسافة متناهية الاجزاء ٠‏ علمنها أنالاجسام 
متناهية الاجواء (0 . على أن أن سينا م يقتصر على هذا اليرهان بل قدم رهانا 
آخر 0) على مايقول . نفاطبهم 0 
متناهية » ومعنى هذا أن فى الجسم كثرة موجودة بالفعل , والسكثرة الموجودة بالفعل 
تستلزم أن يكون الواحد بالفعل موجودا فهاء وإذا كان الواحد موجودا بالفعل 
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كان غير متجرىء قطما » وعل ذلك فلو أخذنا عدداً متناهيا مر هذه الأجزاء 
الموجودة بالفعل . والى لاتقبل التجرؤ . وال هى كائنة من هذه الكثرة الموجودة 
فى الجسم الامكن أن تركب . وف هذه الخالة لا تخلو . إما أن يزيد حجمها عل حم 
الواحد, أو لا بزيد. 

والفرض الثانى باطل » آنه لولم بزد فى هذه الحالة لما أ سكعت الزيادة أصلا 
000 الأجزاء غير متناهية . وإذا لم تمسكن الزيادة لم يمسكن تركيب الجسم . 
والواقع أنه ىكب فل ييق إلا الاحتهال الأول وهو ذيادة الحجم . وف هذه الله 
مسكننا 2 نضيف بعطن الاجزاء إلى بعض فى الجهات الثلاث حتى يصير المؤلف 
منما طويلا عر يضا عميقا ؛ في5كون جسم مهذه الاجراء المتناهية . وإذن فإمكان وجود 
جم من أجواء متناهية بالفعل عق . وحيكذ فلايجب أن يكون كل جسم مركياً من 
أجراء غير متناهية كا يازم دعوا؟ ؛ بل يحب أن يكون كل جسم مركبا من أجزاء 
متناهية يا أدى إلى ذلك الدليل السابق ٠.‏ 

م يقول ابن سينا بعد ذلك : والآن وقد أوجب النظر العقلى استحالة كونٌ 
الجسم (0 ذا مفاصل ومو لفا م نأجزاء لاتتجوأ. - سواء كانت متناهية .كالمذهب 
7 ل . أو غير متناهية . 5 يلزم 2 وأتياعه . - فل بيق للعقل إلا أن بحم 
باتصاله يا يحكر المس بذلك ..فهو ليس منفصلا فى حقيقته . وإنما هو قابل 
للا نفصال» بل وللانفصال إلى أجزاء غير متنأهية ولو #سب القسمة الفراضيا 6 
ثم يتتقل ان سينا من ذلك إلى إثيات الحيولى للج م فقول : 


)١(‏ بحب أن نلاحظ أن الجسم الدى هو موضوع الخلاف بين ابن سينا وغيره فى الاتصال 

والانفصال إنما هو الجسم الفرد الذى حدده ان سينا فى رسالته « الجوهر النفيس »© بأنه 
الدى لا يكن تحليله فى الوحم ولا فى العقل إلا إلى أجسام متشاءهة الصور النوعية كالاء » وأما 
الجسم الركب وهو الؤلف من هذه الأجسام الفردة ‏ سواء كانت متشابهة الصور كالسرير 
أو عتتلفتها كبدن الانسان ‏ فائن سينا ينص فى النجاة ص ١١5‏ ) على أنها ذات أجزاء 
موجودة بالفعل ومتناهية » وهذه الأجزاء هي تلك الأجسام للفردة الى توكبت منها. 5 ' 
يجب أن نلاحظ أيضا أن الخلاف بين ابن سينا وغيره من التكلمين فى اتصال اسم واتقصالهح 
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' هذا الاتصال القابل للانفصال لايمكن أن يكون قيول الانفصال أو بعبارة 
'أخخرى إمكانه قانما به من حيث هو اتصال . لآن القابل. يحب أن يبق مع المقبول . 
والمشاهد أن الاتصال لا يبق مع الانفصال »؛ بل يحب أن يكون هناك فى.الجسم ثى» 
آخر يكون قابلا للانفصال . أو بعبارة أخرى يكون الانفصال موجوداً فيه بالقوة 
| وقت الاتصال ؛ "ا أن الاتصال يكون في هكذلك بالقوة وقت الانقصال. ويكون 
فى نفسه لا متصلا ولا منفصلا ختى يقبل الضدين المتعاقبينعايه.. ويسكون موضوعءا 
للتخير . وهذا الشىء السكا بهذه الأوصافهو ما نسميه , بالهيولى وعا أن الامتداد 
الحاصل بها , أو إن شئْت فل الاتصال » هو المسمى بالصورة الجسمية . و باتحاد 
المي ولى والصورة الجسمية يكون الجسم ويتألف . وهو المطاوب (6 . 
: وان سينا يذهب إلى استحالة أن توجد المادة بدون الصورة الجسميةو بالعس 
فالمادة والصورة الجسمية فى نظره متلازمان . وإرن كانت الصورة الجسمية 
فى الآذلاك شخصية لا تتبدل . لآن مادتها لا تقبل الخرق والالتتام . أما فى المادة 
العنصرية ملقب وها -الخرق والالتثام جد أن صورتها ااشيخصية متبدلة علها ومتعاقية . 
فهى لاتضخلو من مطلق صورة جسمية وإن لم يجب أن تكون .صورة يعينها كا فى 
الأجسام الفلكية . 
ويقول ان سينا أيضا : إن الجسم يشتمل على نوع آخراه ف الصول 
هى الصورة النوعية المختلفة فى الأجاء , والقى يمكن الاس تدلال ع ا بالآثار 
الخداية المترتبة على الأجسام المشاهدة : إن | لو نظرنا إلى 0 م الموجودة 
فى الخارج لوجدناها مختلفة اللوازم . (9 ) فبعضما ب فى الفلسكية لابقبل الاتفكاك 
ولا الالتئام أصلا , وبعضبا يقباما بمشقة وعسر كا فى الأشياء الصلبة ‏ و بعضها يقبابا 


لسن في 'نظر الس ء فابتيع متفق على أن الهس بالاتصال .وإنما الخلاف فى حك العقل ْ 
وحتبقة الوجود فى الواقع.هل الجسم كقطيع النثم الذى يبدو للعين من بعيد متصلاوهومنفصل. 
: أم أنه متصل فى الواقع ٠‏ وح العقل والحس فى ذلك متطابقان وجميحانف ٠‏ 0 
موشع الخلاف . 

(1) النحاة ص 9م” ٠‏ والإشارات ج رص ١ه٠لء‏ 
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بسهوأة ويسرءكا فى الأشياء الرطبة . وهذه اللوازم الختلفة لابد أن يكون لماعلة . 
وعلتها ليست هى الصورة الجسمية لاتفاقها فسائر الاجسام . وليست هى اغيولىلانها 
قإبلة فكيف تكون فاعلة و وإذن فبى ثىء آخر يكون مقار تالا ومتعامًا بالحيولى . 
لآنه يقتضى الاشماء التى تنفعل مها- أى اطيولى ‏ . ولا يكون عرضا . لآن الهيول 
لهست موضوعا- أى حلا يعَومما حل فيه بل يحب أن يكون صورة» وأن تكون 
ختلفة لتصيح علة للآثار الختافة ؛ فلم إذن مركب من هيولى هى القَابل ؛ وهن 
صورة جسمية ه الامتداد الموجود بين 'جباتم! » ومن صورة نوعية هى مصدر 
الخصائص المترتبة علما : وهذه الصورة النوعية لسى توجد ف المادة لإبد لما من 

حركة تكون سببا 5 #وارد استعدادات على هذه المادة لتسكون يأة لقبول هذه 
الصورة . وعلى ذلك فالاركان الطبيعي به عند أن سينا ه المادة والصورة والخر كة. 
وهو ما تشاهده عند أرسطو تاما . 

. والغريب أن ان سينا يذهب إلى قدم المادةوالصورة وار 1 وبقم على ذلك 
أدلة لاتفترق عن أدلة أرسطو فى جوهرها . فهو يقول ف البرهئة على قدم 'المادة : 
الحادث قبل وجوده غير متشع (1) ٠‏ وإلالماوجد؛ بل هو ممكن ا مكن فله 
إمكان ٠‏ وهذا الإمكان عنالف لقدرة الفاعل عليه يه بدليل تعليل القدرة به . فيقال 
هوا مقدور لآنه مكن ٠‏ والغىء لا يصم أن نعال بنفسه . وإلا كان التعليل لغوا , 
فهو إذن ‏ أى الإمكان ‏ شىء عخالف لقدرةالفاعل . ولا يصح أن يكون معنى 
عدميا . وإلا لمأسبق (') وجوده . بل هو معنى هوجود . ووجوده غير قائم بنفسة : 
آنه صفة للثىء بالنسية إلى وجوده فيكون إضافيا . وإذا كان موجودا وإضافيا 
فهو قائم بغيره . وذلك الغير يكون موضوعا له وقابلا للوجود بالفعل » والموضوع 
الى *# شتمل على قوة الوجود؛ أو اذا شئْت فقل على إمكانه ويكون قابلا للوجود 
بالفعل هو ما نسميه بالمادة أو الميولى . وعلى ذلك فلو كانت المادة حادئة بعد أن 
لم تسكن لقامت بموضوع . وهذا الموضوع هو المادة أو الميولى . ومعنى هذا أن 
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المادة تحكون موجودة قبل وجودها . وهو باطل فى نفسه من نأحية » ومن ناحية 
أخرى منتج لللطلوب . لآن المادة الى تسبق المادة إه! أن تنكون قدعة فيئبت 
المدعى - أو حادثة فيازم النسأسل وهو باطل . فروح الدليل فى الواقع قائمة على أن 
المادة لو كانت حادثة لكات عتاجة إلى مادة قيابا تقومما و تلص أسل ٠‏ وهودليل أرسطاو 
بخيلة عل م سيق ق(0, 

وإذا كانت المادة قديمة ة كانت الصورة كذلك للازمتها إناما . سواء لشختصما 
كا فى الفلسكيات أمويعيا ا ف لتقو + 

وكذلك نجد ابن سيدا يقم دليلا على قدم الحركة . نهو يول ما ممكن 
يستخلص2) منه أن الآدلة على قدم الخركة إما أن تكون باعتبار - 0 
أو باعتيار الزهان » فيقول . فى الطريق الأول : 

الحركة قيل وجودها بمكئة الوجود . فيكون وجودها بالإمكان مما بقابل 
لآن يكون متحركا: بالفعل . وهى تستازم أيضا ناعلا للحركة مخرجبا فى القابل 
من القوة إلى الفعل . فالحركة إذن تستاز 0 وجودها فاعلا لحا وقابلا متقعلا ما . 
فالفاعل والقابل لا يخاو الآمر . إما أن يكون .قدمين أو حادثين أو أحدهما 
قديما والاكي اخاذنا ...ولا كن أن تكون فروض غير ذلك : فإن كانا قديمين 
وفى طبيعة أحدهها أن بحرك . وف طبيعة الآخر أن يتحرك . من غير.توقف على 
أمر: من جهة الفاعل . أو من جبة القابل . أو من. كلما , كانت الحركة قديعة 

لاك لوجود فاعلبا وقابلبا من غير ماع فى الآزل »: وأما إذا كانا قدءين 
وقد توقفت الحركة عل. أمر من جبة .الفاعل كإرادة حادثة موجية لافعل 
أوآلة أو زمان . أو من,جهةالقابل كاستعداد مثلا للحركة لم يكن .. أو من 
جهتيهما معا. كر صول أحدهها إلى الآخر حتى تم التحريك والتحرك . فإن هذه 
الحركة لا يتصور عقلا أرن تتكون. حادئة وموجودة إلا.إذا وجد,هذا 
الأمر »ولكن حدوث هذا الآفر الذى يكون وجود الحركة متوقفا عليه 


(1) الفصل الثالت من الباب الأول ص عه من هذا البحث ٠‏ 
0( الشفاء ج ١‏ ص 1١١‏ . وماسدها. والتحاة ص ٠. 2١١‏ 


ع 1 سه 


لايد أن يكون حركة . وثكون هذه المركة: سنابقة على م! فرض أل 
حركة وهى المركة الحادثه فى ادعائنا بعد 3 3 نكن حركة أل . 
وهذا خلف..- 
هذا إذا كانا قدعين ' أما إذا كأنا حادثين فليس من شك فى أن حدوتهما 
- لى تصح الحركة المفروضة أول حر كة منهما إنما يكون تحركة سابقة قطعا 
0 أول حركة . لآن المركة المفروضة لا تكون قبل علود ارك 
والمتحرك حركة سابقة علها. فلا تكون أول حركة.. هذا خاف .' 
. هذا إذا كانا حادثين ... وأما إذا كان أحدهما حادثا. وليكن الفاعل' مثلا 
“قن حدرقه لق كرون فاعلة التسر يلك يس بوسوده إها تون بم ذا حركة . 
فلم بتكن الحركة المفروض أنْها أول حركة بأولسر قا ور اف 7 
وإذا كان القابل للحركة هو الحادث فذلك يستازم فوق الحركة اللازمة 
لحدوثه . والى تنكون سابقة على ما فرض أول حركة .وهو خلف :أ ن يكون 
هناك قابل للحركة : . فيكون القا 0 موجوداً قبل أن نحدث , وهو خلف 
أيضا . فل يبق إلا أن الحركة قدهة أو بلزم الخاف . لمكن 57 باطل » فإذن 
هى قديمة . وهو المطلوب . 
ومقارنة يسيرة هذا الدليل بدليل 5 كافية لإدراك وجه الشبه بينهما . 
فاذا تركنا هذا الدليل الذى يدل على قدم الحركة باعتيار الخرك والمتحرك 
إلى الدليل الذى يدل على قدمبا من ناحية الزمان فأننا نجد ان سينا يقرره قائلا : 
إن كل حادث لابد أن يكون مسبوقا بالزمان0) . وذلك لانن الحادث 
قبل <دوثه معدم وم وبعدحدوثه موجودء وإذن فالحادث- قبل - يكون فيه معدوما . 
و - بعد يكون فيه موجوداً . وهذا القبل ليس هو العدم . فأن العدم يآ 
يدون قبل الوجود قد يكون بعده ‏ وقبل لا تكون بعد وليس الفاعل . لآن 
(1) الإشارات بي ١‏ ص ١م‏ ْ ا 
(؟) الئحاة ص واع ْ 


اماس 


الفاعل ونه - قبل ومع بعد- بل هو ثىء آخر موجود؛ وإلآ سا 
(لا كان للحادث قثا ل موجود يكون فية معدوما(:) ع 

وهذا الثىءالا - أعنى القبل الموجود -لاببيق . بل يتهمرم ا .فيكون 
هناك ثىء قدكان موجوداً ومضى . وهذا الثىء المساضى إماأن يكون نفس الزمان. 
0 وعارصضًا لآ مان . فالدمان سابق الحادث على كل حال . وإذا كان الؤمان سابقا 
عل كل حادث فيجب أن يكون قدا . إذ لو كان حادثا لكان مسبوقا بالزمان . 
فيكون الزمان فد سبق بالرمان وهو خلف . وإذا كان الرمان مقدار الحركة (). 
وهر قديم . فيجب أن تكون الحركة قديمة . وهو المطلوب ٠‏ 

رملاحظة يسيرة لما سبق كافبة لآن نثبين كيف أن تلميذ أرسطو قد أقنضاه عثه 
الطبيعى إلى القول بقدم المادة والصورة والحركة مع التفريق بين عال السماء والارض 
من ناحية أن الآول قدم بادته وصورته الجسمية المشخصة ؛ والثافى قديم بمادته 
ومطاق صورة جسهية . وإذاكان البحث الطبيعى قد أوصل إلى ذلك ؛ والإسلام . 
من ناحية أخرى ‏ قدأ كد بمختاف العبارات أن الله خالق وصانع ومبدع وفعاله 
جميع مافى العالم . فسكيف يتلاق القدم الذى أملاه البحث الفلسئى مع الخلق الذى 
جاء به الوحى المقدس . وللعقل تقديره . وللوحى تقديسه . هذه هى المشكلة الى 
واجهت ان سيئا فتكيف أرضى الدين وما جاء به من خاق . وأرسطو ومااصرح به 
من قدم ؟ أو بعبارة أخرى ماهو الحل الذى لأ إليه ليتخلص من هذه المشكلة ؟ 


ش (ب) ْ 

يول ان سيئا إنه يحسن ‏ لك نصل إلى حل فى هذه المشكلة ‏ أن نستعرض 
آراء الفرق الختلفة فى هذه الاجسام المحسرسة » وهل يمكن أن تكون واجبة 
بالذات . سواءكانت كلبا أو عنصرها ٠‏ أو لد ليست واجبة بل ممكنة ؛ ثم تتساءل بعد 
ذلك عن علتها إن ثبت إمكانها . وكيفية صدورها عن العلة نك عل يكن نأن تكون 
عخلوفة وقدمة : فبقول مستعرضاأ 


() الإشارات ج ١‏ ص ١١١‏ (,) الئحاة ص مهم 


| 


إن بعض الناس وهو يقصد دقر يطس - برون أن الأجسام المحسوسة مؤلفة 
من جواهر فردة متققة بالنوع وواجبةبالذات . وإنما ينك أعن تلاقيهاتشكل الأجسام: 
وهو وحده الحادث . 

وكذلك برى أصماب الخليط. إلا أنهم رون أن الجواهر الفردة مختافة بالنوع . 
فالرأيان صر >ان فى أن عنصر الأجسام وهو الجواهر الفردة واجية بالتات » وإنما 
الحادث صورة الأجسام فقط . وهذان الرأيان- فضلاعن 0 يعيدان ” عن تصوير 
الواقع فى.تركيب.الأجسام ‏ هما باطلان أيضا من ناحيسة أنه لابمسكن أن تسكون 
هذه الجواهر واجية بالذات . لآنها متعددة 5200 الوجود واحد لاتعدد فيه . 

مم يقول : وبعض الذن ذهبوا إلى تركب الأجسام من المي ولى والصورة قد ذهب 
إلى أن المي ولى واجبةبالذات » وهذا باطل أيضا . لآناطيولىقابلومشتملة على الإمكان. 
وواجب الوجود هدب أن يكون فعلاعضا. ولا إمكان فيه أصلا ؛ 0 ثفن يقول 
بأن هذه الأجسام المسوسة فا جزء وجب بالذات وهو عتصرها أياكان 
هذا العنصر فى ناظره - وجزء حادث وهو شكلبا وصورتها مخطىء لاشك . لأنلوازم 
الواجب غير متوفرة فى هذا العنصر , عا لى أى فر ض كان » وبطلان اللازم يستازم 
بطلان الملؤوم قطعا . 

وإذاكان هذا الرأى باطلا فرأى من يقول إن هذه الاجسام بأسرها واجبة 

بالذات أشد بطلانا: فان الواجب واحد من كل 0 حيث فى 

ل وخيمه تقل الا نقسام من كل وجه ء فسكيف تسكون واجبة ؟ وإذا انتق أنما 
واجبة بالذات ‏ سوا ان يها فقط أو يعلفرها وصورتا فل ننه أن 
تسكون مكية 00 ١‏ 
'” وإذاكانت مكنة . أى منساوية الطرفين ‏ أعنى الوجود والعدم ‏ فلا بد لما من 
علة حتّى يتخلب جانب الوجود ويترجح » 0 العلة لابمؤز أن تكون ممكنة إلى 
غير نهايةفء وإلا لزم التسلسل . بل ب أن تكون واجبة .ولا مكن أن تكون مع 
وجومها: متعددة . على مابذهب إلى ذلك بعض فلاسفة الفرس حيث جعاوا إلا أو علة 


علا 


الخير » وها أو علة الشر . لآن واجب الوجود لايقبل التعددء وإذن فهذه العلة يحب 
أذ كرون زاجة بالذاك: وواحذة .مدا لجار المرجواخ وه اماتنال . 

العالم بأسره يمكن . والله علة وجوده؛ فكيف صدر عنه ؟ مل كان الله 
ولاثىء معه . ثم جد العام وابتدأ بعد ذلك من الله بإرادة منه » أم أن اله كان فكان 
العام معه منذ الآزل . لأنه مستكيل الفاعلية , والعال.مستكيل القايلية » فيجب أن 
يكون قدما ؟ هذان هما الفرضان اللذان بحسن أن نقف عندهما للمناقشة . فإلى الفرضص 
الأول ذهب المتكامون » وإل الثالى ذهب ججهور الحكاء ؛ وأنا ‏ أى ان سينا - 
أقو لبر أبهم : : ْ 

وا اتكلمون لابرساون قوطم إرسالا ؛ بل يقدمون دليلا على ما يدعون » 
فيحسن بئا أن نستمع لهمء ثم نتاقشهم . فهم يقولون : لو كان العالم قدبما الكان كل 
حادث يفرض هوجودا يكون مسبوقا تحادث وهكذا إلى غير نهاية ؛ فيلزم من ذلك 
أن نقول تحوادث لانهاية لها فى الوجود ؛ والقول بوادث لانباية لهاباطل . لانكل 
ادك عل اكه و نوع شكرزن مها برحدودة 6 قوق لحا لي خاصرة لآم ادها 
ومتحصرة فى الوجود . والاتفصار فى ثىء يتناف مع كونه غير متناه » فإن قلت إن 
الحوادث متعاقبة فليست منحصرة من حيت هوكلية . قلنا إن تكن منحصيرة فهى فى 
حك المنحصرة , [ذ قد وجد كل فرد من أفرادها . ش 00 

وممايدل أيضا على بطلان القول حوادث لانماية ذا أنه لايمكن علىهذا الفرض 
أن بوجد حادث بعد ذلك . لتوقفه على مالا نهاية له من الحوادث التى قبله » وكيف _ 
تنقطى وه أمور مترتبة غيرمتناهية . | 

ومايدل أيضا على هذا البطلانأن العقل يحك بزيادة عدد الحركات كلءاجد حادث 
ل يكن ء فاذا قلنا حوادث لانهاية ها فسكيف تقبل الزيادة حيئذ ؟ وغير الماناهى 
لابزيدم أنه لاينقص . فالقول تحوادث لانهاية طا باطل لاستحالة مايترتب عليه . 
فالقول بالقدم المستلزم له باطل أيضا فالعالم حادث لاشك . 

فإذا سألتهم بعد ذلك قائلا : إذا حدث العالر فلاءد أن يكون ذلك فى وقت معين. 

فأوجه اختصاصه بالإيحاد فيه دون سام الأوقات ؟ وهنا تحدم أ المادكلمين - 
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ثتافين: فى الإجابة .فقدماء المعتزلة قولون إن اختصاص الوقت اللعين بالإيحاد فيه 
[ا يعود إلى الوقت نفسه : وذلك لمافيه من مصلحة للعالم ترجم الإحاد فيه علىغيره . 
والكمى نم بقول . إن اختصاص الإيحاد بهذا الوقت المعين إنما يعود إلى الوقت 
لا لثنىء برجحه » بل لشىء يوجبه » وهو عدم وجود وقت قبله لا نعدام العالم حيلال . 
وحنث د لاعالم فلا وقت . أما الاشاعرة فقد أنكروا السؤال رأساوقالوا إنه لاداعي 
مم بهذا الوقت غير إرادة الفاعل . فالاوقات جيعا متساوبة بالنمبة لقدرته , 
والإرادة تخصص أحد هذه اللأوقات المنساوية لانها صفة من وظيفتها التخصيص » 
وذلك غير مستحيل . بل هو واقع ومشاهد > فى العطشان الذى يد إناءين مترعين 
بالماء ومتساويين فى جميع الميزات » فإن إرادته فى هذه الحالة تخصص أحد الإناءمن 
بالتتاول» ولا يسأل فى هذه الخالة لم خصصت الإرادة أحدههما دون غيره ؛ لآن 
مهمتها أن تخصص . وعلى ذلك فلا إشكال فى القول بالحدوث أصلاء بل الإشكال. 
فى الول بالقدم . ٠‏ 
وبعد أن يعرض أبن سينا رأى المتكلمين هذا العرض يأخذ فى مناقشتهم قائلا : 
وجود. حوادث لانهاية ا مستحيل فى نظرك الآنها إذا وجدت تكون منحصرةفى 
الوجود . والغير المتتاهى لا ينحصر فى ثىء » ولان الحادث اليوى الأخسير 
لا يوجد إلا إذا انقضت الهوادث التى قبله . وهى مترتبة وغير متناهية فلا تقبل 
الانقضاءء وعلى ذلك فلا يوجد . وأيضا فإن الحادث اليوى إذا حدث تزداد 
عدد المركات “حركة وهى التى حدث بها » فاذا كانت الحوادث الماضية غير متناهية 
فكيف تقبل الزيادة , وغير المتناهى لايقبل الزيادة يا لايقبل النقص ؟ ونن 0 
لكم: ال قد توصلتم فى الحجة الاولى() إلىكون غير المتناهى يازم أن يكون 
موجو دا ومتحصرا ف الوجود بقوابك م:أن كل واحد من الحوادث موجود. فيكون 


الكل موجودا . وهذا اتتقال غير سلب ا ح الك به على الواحد 
#صح عدن على الكل ل كل» وأكر 0 على ذلك أن مقدورات الله عاد لا بمكن 


هللات 


أن تدخل ف الوجودكلها دفعة واحدة لآنها غير متناهية » مع أنكم تحكون على كل 
مقدور منها يأنه يصح أن بدخل فى الوجود ؛ فلو كان الحسكم على الواحد يصحح 
الحم عل الكل لوجب إمكان أن تدخل هذه المقدورات جتمعة فى الوجود . 

وأما قولك فى الحجة الثانية إن الحادث يكون متوقفا على اتقضاء ما لا نبابة له 
وهو باطل ؛ فها معنى التوقف فى نظرم ؟ هل تربدون أن تقواوا إن معناه أنالموادث 
تكون موجودة ثم نبدأٌ ف التقضى والاتتهاء 0 ولا يمكن أن يوججد الحادث اليوى 
إلا بعد اتقضائهاء وهى لاتنقضى لسكونها غير متناهية ؟ إن فلم ذلك كان وجود 
الحادث اليوى عل هذه الصورة مستحيلا حقاء وللكن ذلك 0 قله , وإن لتم إننا 
زيد أن نقول إن الحادث لايوجد إلا إذاكان قبله حادث قد عدم » وهكذا إلى غير 
نبابة . فإننا تقول لكر : ولاذا يكون هذا مالا ؟ ولا دليل على استحالته . 

وأما الحجة الثالثقفهى واهية أيضاء لأنغير المتناهى لايزيدحقا إذاكانموجودا. 
أما إذاكان معدوما إله يقب لالرياده والنقص. بدليل أن معاو مات الله وهىغيرمتناهية 
تيد على مقدوراته عند وف غير متداهة أيضا . هذا قى الريادة 1 وأما ف النقص . 
فأمامكم الحوادث اليومية . أليس كليا حدث حادث نقصت جملة الحوادث الى توصف 
أنها مستقبلة وهى غير متناهية . وإذن فقد قبل غير المتناهى النقص 5 قبل الزيادة . 
فالدليل غير منتبج , وليس عند العقل ما يحعله حمكم بأن العالم يحب أن يكون حادثا .. 

عل أن ماذ ك رموه من اختصاص الخلق إوقفت معين ‏ سواءكان تعلقة لانه لاعكن 
غيره . أو لآنه هو وغيره سواء وإنما خصصته الإرادة الى من شانها أن تخصص -- 
إستازم القول تحوادث لا نباية لا (6 . وذلك لآن هذا الوقت يكون حادثاء وقد 
السابق عليه يكون حادثًا أيضاء إذ لا فرق بين وقت ووقت إلى غير نماية . فلو 
كان :القول وادث لاتهاية لها يبطل القول بالقدم لأبطل القول بالحدوث أيضا 
لآنه بأزمه ٠‏ ا ا 

ثم ينساءل أن سينا بعد ذلك قائلا . ولسكن هل يمكن أن يكون العالم حادثا 
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بغض النظر عن الدليل الذى قدموه على وجوب القول تحدوثه ؟ وهنا لا يتردد ان 
سينافى القول باستحالة ذلك قائلا :إن القول بالحدوث يقتضى التغير فى البارى 
والتغير فى حقه باطل . ويقتضنى أيضا النساسل فى الآمور المثرتية الجتمعة ؛ وهو باطل 
أيضا. وما أدى إلى الباطل فهو' باطل كذلك . ثم يبين ذلك بقوله : لولم يكن العام 
ثم كآن فى وقت معين . فا المانع من وجوده قبل ذلك الوقت » هل ممكن أن بعوت 
المانع إلى العالم ؟ وذلك بأن يكون وجوده فى الوقت الذى حدث فيه أولى به من 
وقت قيله أو أولى بفاعله . ثم يحيب على ذلك بقوله : إن هذا غير جات » لآن العا 
قبل وجوده يكون عدما صرفا » والعدم الصرف لا يتمين له حال يكون . أولى به 
أو بفاعله أن يحدث فيه » وإذن فلا بد أن يعود المانع إلى الفاعل نفسه » وذلك بأن 
يكون غير مستككل الفاعلية قبل ذلك , ثم استكلها وقت الإيحاد » والاستكال 
لايتصور إلابحدوث أمرليكن ؛ وهذا الآمر سسواء حدث فى ذات البارى كإرادة 
متجددة ,أوفى غرهكز وال مانع . أو وجودآ لة . أوحضورمصاحة . أوبجىءوقت . 
إلى غير ذلك من الأشياء التى تجعل الفاعل يستكئل الفاعلية ‏ يستلزم قطعا أن يتجدد 
شىء فى ذات الفاعل » قالإرادة مثلا يحب أن تسق يشوق أوميل » وإلا كا ناختيارها 
لذلك الوقت دون سواه غير متصور . وزوال المانع أو وجود الآلة يقتضى أنيكون 
قد جد أمر تسبب عنه ذلك , وتجدد هذا الآمر [نما يكون منالواجب » وفعله يقتضى 
تجحدد ثىء فبه » وليس من شك أن تجدد ثىء للبارى لم يكن له يقتضىتغيره » ويقتضى 
أيضا أن البارى كأن له هذا الثىء قبل حدوثه بالإمكان ؛ وهذا يناف أنه واجب 
الوجود من كل وجه . 
وأبضا فبذا الجادن , حدث الآن و تحدث قبل الآن . ألحدوث أمر . أم من 
غيرحدوث أمر ؟ والفرض الثانى باطل ؛ وإلالكان أزليا . لاستكال علته الفاعلية 
2 الآأزل فهو لحدرت أمر قطعا , وهذا| الامر حادث أيضا . وإلا لو كان قدا 
لآو جب قدم الحادث الذى بعدهء وهذا يكثل الفاعل فى اللآزل . فيكوري. العام 
قدا . وحدوثه يقتضى أمراً يكون حادثا أيضا . وهكذا حتى يصل بنا الآمر 
إلى التسلسل ٠‏ وهو تسلسل فى الآمور المترتبة الجتمعة . لآن الحوادث كلها علل 
ومعلولات مثرئية » ويحب وجودها مجتمعة؛ فإن ادعى المتكلمون أن الحادث 


نل سه 


الذى قبله معد لا علة أنكر نا علبهم ذلك ٠‏ وعل هذا فالقول بالحدوث يؤدى قطعا 
إلى التغير والإمكانبة فى البارى » وهذا يناى أنه واجب من كل وجه » 
ويؤدى إك النساسل الباطل حك العفل , هلا محسكن إذن أن يكون العالم حادثا . 
وإذا كان موجوداً وغير سحادث فلا بد أن يكرن قدا قد صدر عن الله صدور 
المعلول عن العلة » ويمكن أن نلخص دليل إن سينا على القدم فى كلمات وهى 
أن البارى متشابه الاحوال ‏ أى ثابت - ويستحيل عليه التغير المثافى لما ثبت 
له من خصائص . وعلى ذلك فإما أن يقتض وجود العام فى كل حال . 
فيكون العالر موجودا أزلا بل وأبدآ أيضا » وإما ألا يقتضى وجوده . فيكون 
العالر معدوما ؛ ولكن العالم موجود بالمشاهدة . فهو إذن قدرم لقدم علته وتمامها 
فى الآزل ؛» وهو الواجب جل ذكره . وئعالت صفاته عن سمات الموجودات 
الحادئة من تغير وإمكان . ' ا 

وهكذا استطاع ابن سينا أخير | أن يصل إلى أن القول بالقدم يحقق لله الكال 
خلاف الحدوث الذى يجاب عليه التخير والإمكان . وها دليل النقص والفساد . 

ثم يقول ان سينا : ولسكن المتكلمين ليتركوا اللجاج والمعائدة : فلجأوا إلى اللغة 
يستعياون ما » وأخيرا قالوا إن الفاعل هو الذى يفعل بقصد واختيار » وقولك 
بالقدم ينف الاختيار عن الله . فلا يكون فاعلا ؛ والقرآن ينص على أنه فاعل وخالق . 
وإذن فالقول بالقدم يتعارض مع مايقرره ويصرح نهء ومن ناحية ثانية فان الفعل 
لامكن أن يكون فعلازلا إذا كان محدثا . لآن الحدوث هو علةاحتياجه إلى الفاعل فى 
وجوده ؛ ومتى لم يكن عتاجا إلى الفاعل فى وجوده لم يكن مفعولا له , فالمفعولية 
والحدوث متلازمان» فالقول بالقدم يا يتعارض مع كون اله فاعلا يتعارض ممع 
كون العام مفعولا . فا هو رأيك ياابن سينا . وهنا لا يتورع ابن سينا عنالقول 
بأن هذا الوجه ضعيف . ثم رأخذ فى بان ضعفه فيقول . معنى المفء ولف اللغةوالعرف 
( أنه هو الثىء الذى و بعد عدم بسيب ما) . وعللى ذلك . فالفاعل هر الذى 
يكون قد أوجد المفعول من العدم . أما كونه باختيار أم لا .فلم يتعارق فى 
اللغة بل لعلبا تميله : وذلك لانه لوكان الفعل بالاختيار ضروريا لكون الموجد 
قاعلا للزم على ذلك التناقض أو التنكرار فى أقوال كثير من الناس .. فإبهم 
يقولون فعل بالطبع . ومعنى فعل عل ذلك متضمن للاختيار . والاختيار مناقض 


سداعوا هه 


لكونه بالطبع هذا مثل التناقض ‏ وأما مثل التكرار . فإنهم يقولون كثيرا فعل 
بأخشار .ومعنى فعل على ذلك متضمن للاختيار . فا فائدة قولنا ه باختيارء بعد قوالنا 
د فعل » ؟ فالعرف واللغة إن لم تحل كون الاختيار من مفهوم الفاعل عل الاقل 
لا توجب ذلك ء وإذن ففولك إنه مع القدم لا يكون الله فاعلا تحسب اللخة للانه 
يكون فاقدا للإختيار فىهذه الحالة قول غير يحم هذا من ناحية الفاعل ‏ 
بقيت الآنناحية الفعل . فبل منالضرورى حقاأنه لك يكون الفعلفعلا أن يكون 
حدما 6لى نحيب على ذلك يحب أن ل لمعن المفعول والحدث إلى أجزائه البسبطة . 
فاننا بعد التحليل شاد أ لس كنات من وجود.وغدم. وكون هذا الوجودبعد العدم - 
. فأى هذه الثلاثة يحتاج إلى الفاعل المغاير للمفعول؟ هل اأعدم » وهو سلب محض؟ 
إن ذلك غير جائز : هل كون الوجود بعد العدم ؟ . الجواب لا . لآن هذا الوصف 
بحىء لازما لسبق العدم على الوجود . فهو غير تاج لفعل فاعل ولا لجعل جاعل . 
وإذن فل يبق إلا الوجود . وعلى ذلك فالمفعول تاج إلى الفاعل فى وجوده . فا علة 
هذا الاحتباج ؟ ألآن الموجودا نحدثغير واج بأى مكن ؟ أم لانه مسبوق بالعدم ؟ 
الواقع أنكلامن الإمكانو الحدوث يصاسعلةللاحتياج إلى الغير .وهو اافاعل .فلئنظ رأ مبما 
العلةعلى التحقيق . أه الإمكان أم الحدوث ؟ وهنايقول إن سينا . إن هناك قاعدة كلية . 
وهى أنه إذا استلزم صفتان للثىء صفة ثالثة وكانت إحداهماأعم من الاخرى فالاعم 
هي العلة فى الحقيقة . لآنه إذا وجدت صفة فى الأعمء وو جلث فى الاخص 
فهى فى الواقع صفة الآعم . و[مالحقت الاخص بسبب اشتاله على الاعم » 
وإلا لو كانت بسبب خصوصية الأخص الى بمتاز بها لما جاذ عقلا أن تلبحق الاعم 
لتجرده عما صار به الاخص أخص . وعلى ضوء هذا فلننظر أى الصفتين 
أى الإمكان والحدوث ‏ هى الاعم . وهنا يجيب ان سينا قائلا . إن الإمكان هو 
الأعم.لآنه إشمل الممكن الداثم الوجود . والحاث الزما . وإذن فبمقتضى ما سبق 
من القاعدة الكلبة يكون الإمكان هو علة الاحتياج للغير . فالمفعولية إذن معاول 
للإمكانية لا للحدوث . وإذن ليث بوجد الإمكان توجد المفعولة . والعالم مع 
أزليته مسكن . فإذن هو مفعول . وعلى ذلك فقولك معشر المتكلمين إن الآزلية 
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تنافىكون العالمفعلا لله باطل. ولاحجة فيه أصلا. بل إنالازلية لاتنافكونمعدثا أيضاء 
ولكن تحدرث ذانى . وذلك لآنا إذا نظرنا إليه - أى للعالم - امن حيث ذأته تجدها 
عند العقل لاتقتضى الوجود فى الخارج ٠م‏ لاتقتضى العدم . والثىء ما ل يجب عن 
علته لا بوجد . فالممكن باعتبار أن ذاه لا تقتض الوجود فى الخارج يكون بالنظر 
إليها معدوما » وإنما يستفيد الوجود فى الخارج من علته التى يجب بها . وهى الفاعل . 
فيسكون له من ذاته أن يكون ١‏ ليساء أى معدوما ؛ وله من غيره أنيكون ١‏ أيسا, 
أى موجودا . وما هو بالذات سابق على ما هو بالغيرسبقاذاتيا . للأنارتفاعه يقتضى 
ارتفاع الذات , وارتفاعها 5 أى الذات. يقتضى ارتفاع ما هو بسيبالغير . ولا يصح 
العكس . فان ارتفاع ما هو بالغير لا يستلزم ارتفاع الذات . المستلزم لارتفاع ماهو 
بالذات . وهذا هو معن السبق الذاق . وعلوذلك فإنه يصدق على العام أنه موجود بعد 
العدم بسبب ما (١)وهو‏ فاع ل الواجب . وإنكانت هذهالبعديةفىالذات لاتستازمالبعدية 
فى الرمان . فإن بم إلا أن يأخذ العام وصف امحدث فهو فى الواقع محدث حدوثا 
ذائيا . وسكنه مع ذلك قديم . وهكذا ل يشمأ ان سينا أن حمل العالم مع قدمه فعلا 
له حتى يوافق الددن لخسب . بل جعله مع ذلك محدثا حى برضى امتكلمين أيضا . 

ولتكن المتكلمين لم يلقو بالسلاح أمام ان سينا دليل القسلم والمزيعة . بلقالوا 
إن القدم مستحيل » ولا بمكن أن يوافق على القول به الدين ؛ مس وإن حقق 
الفاعلية لله . فإنه يستلزم ساب الاختيار عنه . والاختيار كال له من ناحية ؛ وجاء به 
الشرع من ناحية أخرى » فيجب أن يؤخذ باأنص على ظاهره . وهنا يقول أبن سينا 
إن الاختبار بالمعنى الذى يستازمه الحدوث يستلزم النقص عليه . لآنه يؤدى إلى أنه 
مستكئل بغيره فيسكون ناقصا » والنقص بالنسبة له محال . وإذن فيج أن تحمل النص 
1 على معى آخر للاختيار ليق به. ا 

ولسكن كيف يؤدى القول بالاختيار على هذا المعنى الذى يدعيه المتكلمون إلى ٠‏ 
ضرورة أن يكون الواجب مستكلا بالغير » ولماذا بستحيل عليه أن يستكل بغيره . 
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وماهو المعنى بعد ذلك الذى ترد إليه الاختيار حتى يكون لاثقا بأن يتصف الخا لق به. 
وللإجابة عن كل هذه الآسئلة بحسن أن تستمع إلى ابن سينا ليحدثك عنها . 

يقول ابن سيئا: لماذا مختار الفاعل الفعل(١)‏ ؟ هل من غير غرض فيه ؟ إن ذلك 
غير متصور . لآن الاختيار والقصد يستلزم غرضا من الفعمل يقصده الفاعل ويرى 
المتحقيقه . وإلا ل اختاره ؟ وفى هذهالحالة لانجد إلا فروضا ثلاثة نستطيع أن نقول 
إن الفاعل يقصد أحدها من الفعل . فهو إما أن يقصد الفعل لشىء يعود إليه » أو 
لمصاحة تعود إلى غيره » أو لآن الفعل فى نفسه حسن وواجب فيجب أن يفعل . 
هذه هى الفروض الثلاثةوليس ثمة رابع . ولكن لونظرنا إلى الفرضين الثانى والثالك 
-وهما أن الفعل يكون لمصاحة الغير . أو لأآنه فى نفسه حسن وواجب . لوجدئا أن 
ذلك غير كاف فى اختبار الفاعل للفعلإلا إذا أحس من نفسه بأن في ذلكمصلحةله ‏ 
مادية كانت أو معاوية كثناء ومدح - أو لآنه يشعر بأن الواجب عليهآن مختاره. لآن 
هذا هو ماحسن به ويليق بذاته ؛ وعلى ذلك لامكن أن بتصور قصد من الفاعل إلى 
فعل معين إلا إذا كان هذا الفعل مكملا له إما لآنه بحسن به أن يفعله . أو لانه 
حقق له مصلحة ‏ وعلى أى حال فالفاعل بالقصد لابد أن يستفيد من الفعل إما كالا 
له أو مصلحة تعود إليه .وهى كال له أيضا . فالفاعل بالقصد مستكل بغيره لاشك . 
وعلى ذلك فو كان الله فاعلا بالقصد ‏ سواء كان يقصد مصاحته . أو مصاحة غيره . 
أو لآن الفعل فى ذاته واجب ‏ فهو مستكمل بهذا الفعل على كل حال » وفعله غيره . 
فيكون مستكلا بالغير . ولسكن الله لايصم أن يكون مستكملا بالغير . وذلك لانن 
قد اتفقنا جميعا على أنه غنى وملك جواد . 

والغنى ياطلاق هو الذى لاحتاج فى ذاته ولافى ضفاته الحقيقية ‏ سواء كانت 
تقتضى الإضافة إلى الغير كالعلم والقدرة ؛ أو لاتقتضى هذه الإضافة كشىء يعود لذات 
الغنى نفسه ‏ إلى أمرآ خر خارج عنه . ويمقتضى هذا لا يصمم أن يكون الله مستكلا 
بالفعل . لآن الاستكال بالفعل يؤدى إلى أنه حسن به أن يفعل . وهذه صفة ذاتية 
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له . وإلى أنه فى حالة الفعل أحسن منه فى حالة عدم الفعل » وهذه صفة تقتضى 
إضافته إلى غيره » فيكون عتاجا فى صفته الذاتية . وصفته التى تقتضى الإضافة للغير 
إلى الفعل الذى يخايره , فلا يكونغنا مطلقاً كيف وهو غَنى غنى ناما باتفاق بينتا 
وبيدم . وأ أيضاً يضأ فاننا قد اتفقنا على أنه 1 
ملك ) 5 1 سك الحق لايتحقق إلا إذا كان صاحمه غنيا يا بمام الغنى عن الغير . وكان 
علة لكل شىء . ومالكا لكل ثىء . وعلى ذلك فبمقتضى هذه الصفة أيضا لا يصرأن 
يكون الله مستكملا بفعله الذى يغايره. لدخول معنى الغنى المطلق فى مغهوم هذه الصفة 
وأخيراً تأق صفة « الجود » وهى أيضاً من غير شك تأنى أن يكون الله 
مستكيلا بالعير, وذلك لآن «الجود هو إفادة ماينبغى لالعو ض(١)ءفلا‏ بد فيهمن إفادة 
للغير . ولا بد أن تسكون إقادة. ما ينبغى أن يوهب . ( قلعل من مهب السكين لمن لا 
ينبشى له ليس واد( ) ولا بد من أن تسكون تلك الإفادة خالية عن العوض . 
سواء كان هذا العوض شيا مو جودا فى الأعيان . أو اس يا كالثناء والمدح 
والتخلص من المذمة . أو التوصل إلى أن يكون الجيد على أحسن الاحوال. أو على 
ما ينبثى له . فن جاد ليتال خيراً حسيا فى مقابلة ماجاد به . أو معنويا كأن يشرف 
أو بحمد . أو لآن ما يفعله إما بحسن به . للآنه مناسب لكاله ؛ فهو معامل . 
أو بعبارة أخرى ليس مجحواد . وإثماهو تاجر . وعلى ذلك يكون الاستكال بالغير 
متافيا لصفة الجود . لآن الذى يعطى ليستكل فى ذاته إنما يطلب عوضا ولا يفعل 
جودا ؛ وعل: ذلك فالقول بالاختيار يقتضى سلب الكال عن الله . ولا يحقق الكال 
له ا بدعى المتكلمون . وإذا كان القرآن قد أثيت الاختيار لله وهو بهذا المعنى 
المتعارف إستازم النقص فيجب أن حمل على معتى آخر بليق بكاله . ولستطيع 
أن نشول إن من أنه عختار أنه 3 س يمكره من ن الغير . وراض عن صدور العالم عنهفع 
وعلى ذلك فالته فاعل : والله مختار مبذا المعنى الاخير ٠‏ ولا يستازم فعله واختاره 
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القول بجدوث العالم » بل إنالقول بالحدوث يتنافى مع ماوجب لله منصفات الكال. 
وهى الغنى والملك والجود الذى لايقابل بعوض مهما كان . 

وان سينا يتخذ من فى الاختيار هذا دليلاقويا على بطلان منذهبمن الأاشاءرة 
إلى أنه خصص الوقتالمعين للخلق بإرادة قدمة . فان ذلك فضلاعن أنه غيرمتصور . 
لآنه قبل أن يكون الخلق لابيكون هناك إلا العدم المحض. والعدم الحض لابتصوز فيه 
وقت شروع ووقت ترك- يؤدى إلى الاستكال بالغير الذى يحىء ننيجة' لقصده 
واختياره لهذا الوقت المعين » ولا ينسى أن يشير إلى أن ذلك أيضا يؤدى إلى الشكثر 
٠‏ فى ذات الواجب .)١(‏ لآنه يستلزم معرهة توجب القصد أوتر جحه . ثم يكون هناك 
قصد . ثم معرفة للفائدة التى تترتب عليه » والتسكثر فى الواجبٍ محال . 

وهكذا نجد ابن سينا يقول: أن القول بالقدم يلثم مع أن الله فاعل . ونامالفاعلية 
منذ الآزل .أنه كذلك جواد محض.وملكحق .وغنى باطلاق » وأنالقول بالحدوث 
يستارم التعطيل على البارى تعالى . وأنه غير تام الفاعلية منذ الازل حيث لم يفعل 
فى القدم . و يؤدى إكى الاستكال بالغير الذى يستلزم نقصا عليه . وأنه ‏ فضلا / 
ذلك كله غير ممكن لما يستازمه من التغير واتشكار فى ذات الواجب , أ 
أن ثبات الله . وكاله المطلق . وفاعليته النامة . تستلزم القول بالقدم . 

وألس الدن إتما جاء ليقررق الآذهان كال الله غناه و بعده عن التغبر وتنلزهه 
عن النقص . قبوجواد يحض وماشابه الأحوال .ونام الكال مئذ الأزل » وبعبارة 
أخرى أليس يقتضى الدين أن يك ايكون العام قدعا . ؟ 

ذابن سينا لم يقنع بأن يجعل الدين . أو بعبارة أخرى تسريه بالخاق لا ينناق مع 
القدم » وكان يكفيه هذا فى التوفق وعدم التعازض ء بل ججل الكال الذى جاء 
5 لتقريره يستلزم القول بالقدم الذى 5 ٠ت‏ به الفلسفة ؛ ويعبارة أخرى.الدين 
لا ببيح الاخذ بأقوال الفلسفة فى هذه المسألة فحسب» بل يستازم القول يماتةرره. 
وهذا هو التوفيق فى أعلى صوره 


() النجاة ص 4486 


ا 


بل إن ان سينا لم يقنع بذلك أيضا ٠‏ بل هو فى أيحائه الطبيعية التى كان فها تلميذاً 
مخاصا لارسطو حاو 1-0 ها يستطيع من قوة أن يئبت أن القول بماجاءت به 
الفلسفة. الطبيعية يقتضى القول مخالق أزلى مبب الصورة للسادة ويفيضها علبا . يا 
أنديكون خالقا للمادة وجاعلا ,لها حيث تكر نمستعدة لقبول أصورة ؛ حما كاباستحالة 
أن تكون الصورة سببا مطلا فى وجود ه المي ولى» لسكوتها حالة فها . وعناجة اليها » 
ومقارنة لأ هومتأخر عنها « أى الطيولى » من التئاهى والتشكل التابعين للادة , 
ولكونها 00 الزوال إلى صورة أخرى مع بقاء الهيولى بعينها » ولا يعقل 
فى الثىء المعين أن تتكون علته شيا لابعينه كا أنه لايمكن أن تتكون المادة علة 
مطلقة لقَة الصورة 1أ تقرر من أ المادة قابل ٠»‏ والقا بل لايكون فاعلا , ولآن الطيولى 
لاتقوم بالفعل [لا بالصورة فتدتكون محتاجة الهافى الوجود ؛ وإذن لابد من القول 
يخالق أزلى يفيض المادة ويهبها الصورة . وهكذا استطاع ان سيدا أن يحعل الفلسفة 
الطبعية النى استلرمت القول بقدم المادة والصورة نستازم الول بوجود خالق أزلى 
لليادة والصورة . 

وإذن فالفلسفة التى تقول بالقدم تقتضى ماجاء به الدين من التصريح بالإبداع 
والخلق . والدين الذى جاء بالخان يستلرم اتقو ل بالقدم ء وإذن فالدين والفلسفة 
متضافران فى هذه المسألة » وهذا هو التوفيق فى أعلى صوزه . 


(ج) 

1 المشكلة ل تنته بعد » فإن العقل نحاجة إلى أن يتصور كف يصدر 
العالم القديم عن الله . وقد نفيت أن يصدر عله بقصد واختيار ؛ تذرى قد صدر 
عنه بالطبع كا يصدر ضوء الشمس عن الشدمن ٠.‏ والحرارة عن اللبيب المستعر ؟ 
وهنا يقول ابن سينا : لا ؛ أيضا » وذلك لآن الله يعم مايصدرعته . ويعل أن كاله 
ف صدور الكائنات عن ذاله . نهو عالم بالصمدور وراض عنه . وما يصدر 
عنه بالطبع آ ثاره كالشيس يفقد الرضى والعل :5 واذن كيف بصدر + يقول ابنسيئا: 
. إن الأول بعقل ذاته . وبعقله لذاته يعقل أنه مبدأ للكائنات وعلة لا . فيعقل 
النظام المتمثل فى الكل . وكيف يكون ومتى يكون . وما يازم ذلك من الأوضاع 


4م 

والأوقات المترتبة الغير المتناهية . وعقله هذا أو إن شئْت فقل علءه ليس ناشئا عن 
الاشياءومشقلامن «عقول إلى معقول على مأسبقالقول به .بل هو عل ناثىءعن ذاته. 
وقدئبت فيا مضى أن عقله للنظام المتمثل فى الكل وهو مايعير عنه عند ابن سينا 
بالعناية هوف البارى إدادة وقدرة » وإذن فهو ليس حتاجا وراء هذا العم إلى 
شىء آخر لبيرز العالم به ؛ وعلى ذلك فإنه يلزم من عقله لهذا النظام أن يفيض العالم 
منه عل حسب ما عل :فيضا ضروريا لازما إذاته , لا مقصودا لذانه . حت يلزم 
الاستكمال بالغير » وهكذا وضع ابن سينا هذا المبدأ. وهو أن ه عقل الكائنات 
سيب لوجودها عن البارى )١(‏ » من غير أن حتاج إلى قدرة أو إدادة على غرار 
ما هو مؤجود فينا. فالقول بالفيض أو الصدور عن الله حقق الاق م 3 كونه قدا 
ولا يتنافى معها وجب لله من الغنى والبساطة . 

ولكن المشكلة يا ان سينا ل تنته بعد »؛ فأنت قد سودت ١لصفحات‏ 
الطويلة فى إثبات الوحدة التامة لله . وأنت قد ذهبت فى مؤلفاتئك جميعا إلى أن 
الواحد من كل وجه لا يمكن أن يصدر عنه إلا واحد . مستدلا على ذلك بقولك : 
إن مفهوم كو نالثىء اعلة ل «اء غير مفرومكونه علة ل , ب»ء .أى أزعليته لاحدهما 
غير عليته للآخر . فإذ! كآن الواحد بحيث يحب عنه شيئان فلا بد أن يكؤن له 
حبئيتان ختلفتا المفيوم ويختلفتا الحقيقة . وعلى ذلك . فإما أن يكو نا من مقرماته 
أو من لوازمه . أو إحداهما من مقوماته والاخرى من لوازمه ‏ والفرض الآول 
صريح فى ننى الوحدة . والثا يعود إلى الأول . لآن الاختلاف ف اللو اذم نما , شأ 
عن اختلاف ف الذات ؛ والفرض الثالك كذلك . لآن الحيثية اللازمة إنما تعود إلى 
جهة أخرى ف الذات غير الجهة الى تعود إامها الحيثية الآخر ى المصاحبة لها واختلفة 
معهأ ؛ فعلى سائر الفروض يلزم التركيب , والتركيب مناف للوحدة (5) 5 
تفيض الكائئنات عن الله . وى كثرة . اران من كل وجه ؟ « والواحد 


)١(‏ الشفاء ج ؟ ص ,وماه 
(؟) الإشارات ج ١‏ ص وم 


#8اعه 


من حيث هو واحد نا يوجد عنه واحد (©, وهنا ياجأ ابن سينا إلى ما لجأ 
إليه أفلاطن وأفاوطين من قبله وهى فكرة الوساطة . ونحن لن نتءرض لما 
بتفصيل . وإثما سنقتصر على عرضبا موجزة . لآن الإسهاب فى شرحبا لا تقتضيه 
طبيعة تحثنا . 

يقول ابن سينا : البارى علة الكائنات . وقد فاضت عنه . ولسكن كيف فاضت 
وه كثرة . عله وهو واحد ؟. لابد ا الفائضة عنه يجب أن 
يكون واحدا ليصدرءن الوا<د,ولايمكن أن يكرن صورةماديةفقط .وما يلزم وجود 
مادتبا ء لآنهذا يؤدى إلى أن تكون الصورة المادية باعتبارها علة لمادتها مستغنية عنها. 
وهذا ليس بصحيح . بل هى ممتاجة إلى المادة فىتعينها وتشخصها . ولا يمكن أن توجد 
بغير المادة قط . على أنه من ناحيه أخرى يازم أن تسكون بقية المعاولات فى المرتية 
الثالثة والمادة فى المرتبة الثانية . فتكون المادة علة للمعلولات المتأخرة عنها » والمادة 
حقيفتها أنها قابلة لاذاعلة . ولا مكن المكس بأن تسكون المادة قد صدرت 
أولا : 3 صدرت عنهأ الصورة المسادية خم عن الصورة المسادية صدرت بقية 
الكائنات ؛ وذلك لآنه على هذا الفرض تكو ألادة قاعلة الور وحتينتاً 
أنها قابلة لا قاعلة » ثم يقول ابن سينا ولا مكن أن يكون أول الفانضات جسم . 
وذلك لانه مركب من هيولى وصورة ؛ وعلة المركب علة لأجزائه أولاء ومعنى 
هذا أنالله الواحد مزكل وجهيكونءلة مباشرة لثىء متعدد . وهذا ينافى أن لواحد 
من كل وجه لايصدر عنه إلا واحد . وإذن فأول المعاولات ‏ إذا إذا لم يكن مادة 
ولاصورة مادية . ولاجسما يجب أن كرون عمقلا . فأول المعلولات أو 
بعبارة أخرى أول الفائضات عن الواجب هو عقل محض » وهذا العقل يطاق عليه 
أن سينا أسم ٠‏ العقل الآولء . ثم يقول في حتقه. إنه فى ذاته نكن . ولكنه . 
بالاظر إلى علته يكون واجبا بالغير ؛ وباعتباره عقلا فهويعقلذات الواجب . ويعقل ٠‏ 
ذاته من حيث هى بمكئة. ومن حيث هى واجبة بالغير. فُكور: فيهكثرة منجبات 
ثلاث ١‏ ( وليست الكثرة له من الأول . فان إمكان وجوده أمر له بذاته لا سيب 


(1) التجاة ص سرم؛ 


سم | سس 


الأول بل له من الاو ل وجخوب وجوده (0) : وتعقل السكثرةالى نشأت فيه بلومعنهبا 
موجوداتثلاثة بعددهاءفانه بعقله للإله يصدرعته عقلثأن ؛ و بعقله إذاته هن حيث ئى 
واجبة يصدر عنه نفس الفلك الأول . ومن حيث هى بمكتة يصدر عنه جمم هذا 
الفلك . ويشبه (أن يكون ‏ أىالعقل الأول هوالمبدأاتمرك لاجرمالاقصىع سيل 
ألتشويق 0) ) , ثم يأخذ بعد ذلك فى يبان تسلسل الفيض فيقول . وهذا العقلّ ااثانى 
واجب بالآول ممكن بذاته . فيصدر من تعقله الأول عقل ثالك . ومن تعقله لذاته 
من حيث هى واجبة بالآول ومكنة فى ذاتها ‏ نفس وجدم ٠‏ ولا بزال هذا التعقل 
ينتج نفوسا وأفلاكا وعقولا حتى ينتهى الآمى إلى العقل العاشر . أى العقل المدير 
لعالم السكون والفساد ء ويطلق عليه ابنسينا اسم , العقل الفعال» ولا يقسلسل فيض 
العقول بعده . وفى ذلك يقول ان سينا : « وليس يحب أن يذهب هذا المعنى إلى غير 
النهاية حتى يكو نتحتكلمفارق مفارق فإنا تقول : إنه إنازم وجودكثرة عن العقول 
فبسيب المعاق الى فها من السكثر . وقولنا هذا ليس يتعكس حى يكون كل عقل 
فيه هذه الكثرة فتلرم كثرته هذه المعاو لات . ولا هذه العقول متفقة الآنواع حتى 
يكون مقنضى معائيها () متفقا) . ثم يقولابن سينا : وعن هذا العقل الفعال بمساونة 
من الحركات السماوية تفيض مادة قد رسم فبها صور العام الاسفل على جهة الانفعال . 
أن صور هذا العالم تسكون م تسمة ف العقل الفعال على جهة الفعل » وهذه المادة 
تختلف ف الاستعدادات بحسب حركات العلويات وأوضاعها . فتجعلها على استعداد 
خاص بعد العام الذى كان فى جوهرها لقبول صورة خاصة من الجوهر المفارق 
تقيض عنه وثر تسم ف المادة ٠وتكون‏ هذه الاستعدادات الخاصة م جحة الخحلول 
صورة دون آخر ى فى المادة القابلة الكل بحسب استعدادها العام . ولعل أكل هذه 
الاستعدادات هو الذى دعو إلى إفاضة جوهر عقل حادث فيه » وهو األئفس الى 
تحدث بعد كال استعداد من المادة » وكا أن العقل هو أول المبدعات العقلية مُكذلك 
ات ا 
)0( الشفاءج ؟ من هذه والنجاة ص بمه؛ (9) النجاة ص ١ه‏ 
(؟) النجاة ص 400 
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النفس. أخنها .. وابن سينا يذهب إلىأن المفيض للكل هو اند فالعقل الآول.فائض 
بلاواسطة : والثانى بؤاسطة الأول ؛ وهكذا . فالله خالق لكل شىء . وز ذلك يقول. 
ان سينا :الول - أى الله -« يلع جوهر | عمليا هر فى الحقيقة متدع , » وبتوسطه ٠‏ 
جومرا عقليا وجرما مماويا (0» إكَ آخر ما يقول : 
فان سينا ضع على الهَمةٍ الواجب . وعئه يصذر العقل الأول الذى إشبة أن 
يكون ال رك الالقجيم الاقصئ أو الفلك الحمط على سزيل التشويق . ابو إساطته 
العقل الشاق و نفس الفلك وجرمه . ومكذا حق يفيض المادة والصورة 
7 أساطة العقل الففعال ومعاونة من الحركات السماوية . 
وهكذا ند أن ان سينالم يقل بالقدم ويترك الله والعالم متجاورنٍ > . .فل 
أرسطو ؛ و[فنا جعل الشافق معلولا للآول وفائضا عنهء وإ ن كانت بقة نظرنه 
للعالم: نكاد تكون. أرسطبة عضة 
وان سينا ينتبر هذه الفرصة ليفسر بعالمه هذا.بعض ما أجمله الشرع.وم. ببيئه 
من المدلولاث , فالعقول العشرة هى الملائك المقربون . وآخرها وهو العقل.الفعال 
هجر يل الذىتفيض بوساطته المعقولاتعلى :فوس البشر ؛ وتفوبنالافلاكهى أيضا 
ملا/كة سعاوية تقصد تحركاتها الإرادية أنتعيد الله , وإنكانت.هذه العبادة تختاف غن 
عبادتناء ويفسراللوح امحفوظ فل بأنهف وأرةعز هذهالتفوس, ونا سمنت لوحالانها مستفيدة 
من الول الردةالمعقولات إستفادةاللوحللنقشوالكتاية -وايفسرالقل بأنههوالعقول 
' المجردة() . لآنها تفبدالمعقؤ لات للنفوس كإفادة. :القلى النقش والكتابة للوخ؛ ويفسر 


(1) الإشارات ج + ص .ه 

(؟) بيت بعد ذلك مسألة مهمة وهى ( مسأله .النبوة ) وكيف تتفق على تفسيره هذا 
لاعلم . والإشكال فى النبوة من وجوه ٠‏ الأول كيف يكن أن يقول .الشرع إن النى يعرف 
الغيب ويكون قوله صحيحاً ؟ . والثاتى مع التسلم بأن معرفة النى بالغنب بمكنة كيف مستطيع 
إدراك كيفية.ذلك عا لا يتعارض مم ماقررت من أن الملائكة عى جواهر مجردة. وأنها 
لا يكن أن تكون ملابسة للادة . .مع أن النى كثيراً ما يعمرح بأنه قد رأى املك وسمع 
صونةه 5 وأخيرا ماذا تقول قُ الغفحزة 5 والعام 3 تصورله: بان سينا عن تبط بعضه سبع 
ارتباط الملة بالمعلول ؟. وأذلك كان موقف ابنسيئا فىهذه المسألة شائكا . ققوم من املاحدة سح 


0 


ان سينا العرشٍ 5 الفلك التاسع » ويقول فى رسالته م إثيات النبوات .وتأويل. 
0 وأمثاهم )ددمت العبلي عليك أن تفهم كيف أن «العرش بنص' القرآن 


-- بت يكرون إمكان رار الح ) وفلسفة تك التو وخر قالعادة . ٠‏ وتقوا قول بتر 5 
العقول عن شوائب الادة مع أن الددين شرر فى صراحة أن املك وهو ) حريل ( ٠‏ أوبعبارة 
الفلسفة ( العقل الفعال ) يسمع ويبصر ويتشكل بأشكال عتتلفة . وكان ازاما على أن سينا أن 
نبب على كل هده الإشكالات . اذا قال ان سينا فى تفسين التنوة: ليرضى الذي والفلسئة . 

يعرف أنْ سينا فى رسالته و الفمل والاتفعال » ( صن * ) الوحي أنه م 'الإلقاء الى 
من الأعب العقلى بإذن الله تعالى فى النفوسٍ النشرنة الستعدة لقبول هذأ الإلقاء ٠‏ إها فى حال 
البقطة . وإسمى ( الي ) » وإماق حال النوم ويسنى ( انفث ف الروع » وإذن طنيقة 
الندوة أنها ثم مم بالاتصال 'بين النفوس الستعدة لا وبين الأعس العقلى. وإذا شت ققلى وجيزيل؛' 

وابن سينا يضع للنى خصائص ثلاث . ١‏ - أن يكون متمتعاًبقوة قدسية مكنه ذن الاتضال. 
بالعقل الفعال مْن غير فكر ولا نظر . فتصل به إلى كال العلم من غير تعليم وتعلم .بشرى . حق 
عضط علا بما شاء اله تعالى»على .قدن الطاقة البشربة من معرفة الإله الحق . وطبقهات املائتك.. 
وشائن أصناف. الخلق : وكيفية البدأ وللعاد ».إلى غير :ذلك بما دل عليه قؤله. تعالى 
« وعلدك مالم تكن تعم » ؟ ‏ أن. يكون متميزا بمخيلة قوية تعينه على يلات الأمور 
الأضبة والحاضرة والستقبلة . وستطيع با أن يدرك كثيراً من الأمور الق تقدم وقوعبا 
ازمان طويل فيخيرعنها , وكثيرآ منن الأمور الى تسكون فى الزمان الستقبل فينذر بها . 

أن تسكون نفسه الجر )د قازر فل" الإهلاك وقلب المقائق من التدمير على قوم بدي 
ره صاعقة أو طوفان . ومكذا . مثل الزارلة . وقلب العصاحية . إلى غير 
ذلك . فابن سينا فى هذه الكامات القلائل عل النى فى أعل مستوى بشرى . لأنه ملك قوة 
قدشية ذات حدس يمكنها من إدراك الحقائق محجودها الوصلة إليها » وعخيلة قوية يستطيع بها 
أن يدرك الإزئيات على اختلاف أنواعها ٠‏ وأن ينكون فى إلوقت .فسه قادرا على خرق.العادة ٠‏ 
لتتحقق على بديه ضفة الإعجاز » وهو بإثباته هذه الخصائص لابناقض الدين . 

واءن سينا حاو ل أن يثبت هذه ا حقائق و يو كدهاباك ليل العقلىأماءأوائك الذي نأرادواأن يكروا 

خضائصالنبوة ويقولوا باستحالتها من الللاحدة» فهورقولفي إمكان ثبوت هذه القوة القدسية فى 
النجاة ( ص 4/ا؟ ) ما يمكن أن نلخصه فما يأنى ء من العلوم أثنا نتوصل إلى الأمور العقولة 
عن طريق' اكتشاف الحدود ااوسطي الموصلة إلا ٠‏ ومن الشاهد أن هذه الحدود إماأن 


سس قل] الم 
محملهمانية-, فهذه العانية هى الكائية الافلاك الى تحت هذا الفلك الحيط : 
“وان شين الإينمى أن يفضي لك مهنا أيشامعى القضاء 3 القدر فنظر و فالقضاء 1 عل 


تحصلعتد الإنسان بطريق الحدس ( وهو قعل للذهن يستنبط. به بذائه الحد الأوسط  )‏ وما 
يسمىبالدكاء إن هو إلااقوة هذا الحدس د وإما أن محص لبالتعليم » وفى هذه الحالة الأخيرة. 
لاك أن تكون هناك مباد للتعليم .قد حضلت بالحدس عند أرباءها ٠‏ ثم انتقلت إلى التلامذة 
والريدبئ » والشاهد أن من الناأس من يصل محدسه إلى الحد الأوسظ فيتعقد فى ذهنم القياس 
بلامعل فبدرك-الطقيقة الجهولة » وإن كإن ذلك مختلف فى الناس كم وكيفا , فبعضهم هركامن 
الود ا كا الآخر . وبعضهم يدرك الحدود فى زمن أقل من الآخر . وهذا التفناوت فى 
الواقع ل س منحصرا فى حد . بل يقبل الزيادة والتقصان داعا ٠‏ وإذاكان المشاهد "أنه 0 
فى طرف النقصان إلى من لا حدس له اليتة (٠‏ فيجب أن يتتهى أيضاً فى طرفب الزيادة إلى من 
له حدس فى كل الطلوبات أو أ كثرها أو إلى من له حدس :فى أسرع وقت وأقصره ) وإذث 
فبمقتضى .ذلك يمكننا أن تقول «وجود شخص يشتعل حدساً وقبؤلا. لإا م العقل الفعال فى 
كل ثىء وبأسرع وقت إذا كان هذا الشخص قد أبد. بشدة الصفاء 2 بالبايىء 


الرقلية ٠‏ ويكون هذا الشخص هو النى . ٠‏ وقوته هذه هى القوة القدسة ٠‏ (و أعلى الرائتب 
الإنسانية ( 3 5 


'وإذا أمتكننا أن نثبث أنه من المكن أن اشنت للنى هذه الخاضية .. فإمكان أن يثت له 
الاتصال بالسماء والاطلاع. على الغيب أشد ظهور وبداهة. وذلك لأن التجربة واليان شهدان 
أن ' تعض الئاس يستطيع الوقوف على الجهول فى أثناء النوم ٠‏ وإذن فليس بتعنتد أن 
يستتكشف النى ذلك حال اليتقظة . لاشتغاله بالحق غن الخلق . وإعراصّه عن عام اللمس إلى 
سانب القنس... فالتجربة والسماع بقرران أن أشخاصا كثيرزين قد وصلوا بوساطة أحلامهم 
إلى التنبؤ بالمستقبل . وأما القيائل فإننا نعم أن الأحداث الاضية والحاضرة والستقبلة مثبتة 
ق عالم: العقول على نح و كلى ٠.‏ وف تفوس الأفلاك على حو جر . وإذن فاذا استطاعت 
النفس أن تتصل بهذا:العالم . وأن تطلع على ما فيه . أ مكنها أن تتنب بالغيب . وقى ذلك يفول 
ابن سينا فى الإمارات . ( ج ١‏ صن 1٠.١‏ ) « التجربة والقياس متطابقان على أن للنفين 
الإنسانية أن ثنال من الغيثٍ نيلا ما فى حالة للنام » فلا مائع من أن يقع مثل هذا النيل فى حال 
النقظلة إلاما كان إلى زواله سبيل ولارتفاعه مَكْان » أما التحرية 'فااتسام والتعارف 
يشهدان به . وليس أحد من الناس إلا وقد خرب ذلك فى نفسه محارث أللسته التصديق -. 


000- 

الله المتعلق بالسكل عل ,حسب النظام الأ كل الذى يكون فى الوجود. وقدره هو.عيارة 

عن إفاضة الكائنات على حسب ماف عمله » فالكل صادر عن الله ومعلول 4 . وكل 
ذلك بقضاء وقدر لا خيص عنه ولاعئاص مله . 


اللهم إلاأن يكون أحدهم فاسدالزاج . نائم قوى التخيل والتذكر 6 . وأماالقياسفاستبممر 
فيه من تفبيهات ( تنبيه . قد علمت فها سلف أن الجرئات منقوشة ف العالم العقلى نقشاً على 
وجه كلى » م قد نبيتلأن الأجرام السماوية لهانفوس ذوات إدراكات جزئية وإرادات جزئية 
تصدر عن رأى جز . ولا مانغ لها عن تصور اللوازم الجزئية لحركاتها اللجزئية من الكائنات 
عنها فى العالم الءنصري ) ( إشارة ) ( ولنفسك أن تنتفش بنقش هذا العالم بحسب الانتعناء 
وزوال الخائل ٠‏ ققد علمت ذلك فلا تستنكزن أن يكون بعض الغبب بتتقش فيها من عالله) , 

وأما إمكان أن يصدر عن النى خوارق العادات أو بعبارة أشرى اللمعجزات . فذلك 
أرضاً واضح » ومن المشاهد نستطيع أن نستمد الدليل على إمكانها ؛ وأمامم المريش الذى سك 
عن الطعام مدة طويلة لو أمسك عنها وهو سلم لأدركر الملاك حا . وليس ذلك بمقصور 
علىالريض ققنط . بل إن الشخص الذى ارتعدت فرائصه رعباً لايفكر فى الطعام ولو استمرت 
هذه الخالة أناما عديدة » وإذا كنا نستطيع أن جد أسبابا طبيعية معقولة تعلل بها هذه الظواهر 
ثما المانع من أن لح بإمكان هذة الحالة للنى وقد اث شتغل بالعالم الأعلل ووجدت عنده حلة أشد ' 
من حالات المرض والخوف الطارئة على الإنسان » ومن ناحية أخرى إذا كان الإنسان بشعر 
بأنه فى حالة الخوف أو الحزن تضعف قواء إلى الحضيض » وبشعر أيضا بأنه فى حالة الغضب 
تتضاعف قوته . ونحن لاتنكرذلك . لأنه واقع . فا الانع إذا فرح النى برؤية الحق ..أوأخذته 
عزة دينية . أو حمية إلهية . أن يطبق من الأفعال ها يكون أمعن فى خرق العادة ومخالفة 
الشاهد . وهكذا استطاع ابن سينا أن يدافع عن إمكان العجزة أمام قوم كرون خوارق, 
العادة » وبالتالى كرون النبوة . كابن الراوندى وغيره من الزنادقة . ولكنه فى وقت دفاعه 
لم ينس قط أله فيلسوف يول بترايط العالم ترابط الءلة بالمعلول . فآمن أن العحزة لخارقة لامادة 
وعغالفة لمشاهد » ولكم | ليست عخالفة لنطام طيبعى تسير عليه . وأسباب تؤدى إلها. 
وهذء الأسباب فى رأي ابن سينا ليست أ كثر من أن النفوس السامية وقد تحردت 
عن المادة تستطيع أن تؤثر فى عالم العنامي . مثل نفوس الأفلاك وعقولما . وأثرها هذا خاضع 
فى الواقع للارادة الإلحية . وفيض من العناية الربائية . فالمحزة وإف رجت على الألوف 
فى الظاهر ؛ هى أثر من آثثار اللقوى المتصرفة في السكون ؛ ومعاول من معلولاته . 


زاوها 

: « م هم 2 
ولكن المثكاة فى الواقع لم تلته _03 بل بق اعتراض قورى. وهو كف كن 
أن بكون هذا العالم فائضا عن الله وهو مفعم بالشر ؛ والله خير محض . وللإجابة على 


وإذا كان ابن سينا قد استطاع أن بدافع عن النبوة وخصائصها مع اعترافه بأن للعحزة 
لا تتنافى مع العلية » وإن جهانا ذلك . فأرضى ذلك الفلسفة . فقد يق عليه أن بين كيف 
يتصل النىبالعقل الفعال ( أو جبريل ) وكيف ,تعد الوحى به إلى حديث وقرآن : مع التسلم 
بأن اللك لامكن أن يلبس غماء مادياً » ولذلك يقول ابن سينا فى كيفية الوحى : إن النى 
عا 4 من قوة قدسية ستطيع أن يتصل باملك . ولأن اللك عقل جرد . والعقل لا يستطيع أن 
يدرك الأشاء إلا جردة عن الزمان ‏ أى من حيث هى معقولة ‏ فإن الوحى فى هذه الخالة يكو 
عبارة عن (إلماء الثتىء إلى النى بلازمان) ( الرسالة العرشية ص؟١)‏ . وذلك بوساطة للك ٠‏ 
فتأتى قوة التخيل فى النى . فتتلق هذا الغيب المنزل عن الحق . وتتصوره بصورة الهروف 
والأشكال الختلفة . ما تتصور املك أيضاً بصورة إنسانية » وذلك كله إنما يكون كا قدمنا بعد 
أن تصل النفس إلى درجة شديدة من الصفاء تمعلها أهلا لتلق الفيض من الله والاتصال بالمقل 
الفعال ٠‏ فيمكنها أن تنتقش بصورة الملك والحروف الختلفة » وحينئذ نسمع كلاما منظوهاوئرى 
شخصا بشرياً ٠‏ وهذا هو المقصود فى الشرع س سماع اللائكة وروتها » وذلك ليس يغريب » 
فإن الحس كا يتلق من الظاهر م هو مشاهد ‏ يتلق أيضا من الباطن كا هو عند النى ٠‏ . 
فنخحن ثرى ثم تعلم » والنى صلى الله عليه وسل يعم ثم بدى وإذا كانت الطقيقة العقولة لاعكن 
إدراكها إلا بعدأن تمر عراحل عنتلفة من التجريد حين وحودها فى الحس الشترك : وانتقالها 
بعد ذلك إلى الخيلة ٠‏ فإن المتقيقة المعقولة المتلقاة من الوحى ححين مرورها إلى الحواس لابد 
أن تلبس الصورة الادبة المناسبة للدرجات الإدراكية الى تأخذ طريقها منها » ففى حالة التلق 
من الظاهر تملع الغشاء » وفى حالةخر وجهالى الظاهرتليسه ؛ والأمى فى الخالين غير مستغرب » 
على أن الر ؤيامن الداخل بمكن الاستدلا لعل وقوعها يما بشاهد من حال بعش المرضى والممرورين ٠‏ 
إذشاهادون ( صور محسوسة ظاهرة حاضرة ولانسبة لها إلى حسوسخارج ؛ فيكون انتقاشها 
إذن من سنب باطن أو سبب مؤثر فى سبب باطن ) ( الإشارات ج ؟ ص ١5١‏ ) 

وببذه الرؤية الداخلة حل ابن سينا مشكلة الأحاديث الى وردت إدقية 
جبريل رجلا ء والتى تحدث بأن النى أحيانا كان بسمع الوحى كصاصلة الجرس » ومع ذلك 
أبسدت الملائسكة الحردة أو عقول الأفلاك عن الاختلاط والتشكل بالمادة . -فافظ ابن سينا على 
أن بعل لانص مداولا » وجعل هذا الدلول من فعل الخيلة الداخلية لاحقيقة خارجية . 


وغ 
هذا الاعتراض يقّول ابن سينا ؛ لتبحث أو لا معنى الشر ليسبل علينا بعد ذلك أن 
يجيب على مايجترض به" الواقع أننا إذا نظر نا إلى كلية شر يدب أن الناس يطلقونما على 


وابن سينا لا .ينسى أن شرح لنا كيف يتعدد الحق إلى قرآن وإنجيل مثلا ء فيتقول إن 
العم اللدى تتناوله اخخيلة وتتصوره بصورة ة اروف والأشكال الختافة تارة تتصورم فى حروف 
عربة » وتارة تتصوره فى حروف .أجمية » فيسكون ما رشسم فى النفس من جنس ما يتركب 
منه » فالمصذر: وإخدء والظهر متعدد » وعود تعدده إلى قوة الخيال والحس . 

وابن سينا لا ينسى أيضا أن يجيب على ذلك اللدى يقوللله : إذا كانت تمس البى تتلق 
المعارف عن الله بوساطة الاك وقوة التخيل » فا الفرق بإن قران وسنة ؟ وذلث أن فرق بين 
العبارة اللقارنة لتصور الخملة. هذا العم بصورة الحروف والأشكال : وبين العبارة النقشية الى 
يصوغها النىهد ذلك . فيقول.في ( الرمنالة العرشية ص )١7‏ ( وكا عبرعنه بعبارة قد اقترنت 

بنفس التصور فذلك هو آيات الكتاب : وكلا عبر عنه سبارة نقشية فذلك هو إخبارالنبوة ) 

وهكذنا استطاع ابن سيئا أن عمل مشكلة النبوة وإمكان الوحي . وكيف تكن أن يكون 
النى صاحب معحزة مع عدم عخالفة ذلك لقوانين الطببعة ٠‏ وغل ل كفب أن النى كان .ارى 
اللاث المجرد عن الادة رجلا . ومع صوته أحيانا . وكيف كن أن يفتزق الحق إلى قرآن 
وإنجبل مثلا . وكيف نستطيع أن نفرق مع ذلك بين الكتاب والسنة؛ بمج 
مشكلاتها من غير أن يتعارض مع أصوله الفلسفية ٠‏ 

وابن سينا يضع النى كا قدمنا فى أعلى الراتب البشرية . ويفضله على الفيلسوف :وناك لأن 
النى بقوته القدسية يكون أقدر من الفبلسوف على إدراك المقائق . وهو مع ذلك هاد يقود 
البشرية إلى السعادة » وهو فى وضعه لاني هذا الوضع معتلف عن الفاراى وم ثرى أصرح 
من الفاراني ‏ فلاشك أن منطق الفاراني فى كتابه «آراء أهل الدينة الفاضلة » فى تفرسشّه 
بين التى والفيلسوف بأن الأول ,تمين عخلة قؤبة . والثانى بقوة تمْكنه من الاتضال: بالعقّل 
الفعال » يضع النى من حيث إدراكة الحققة ‏ وهو لا يذركها. خالصة .من شوائب المادة ‏ 
فى مكز أقل من الفبلسوف. » ويذلك يصح أن يقال إن الفارانى وابن سيا مختلفان فى بحديي 
مسكز النى بالنسبة للفيلسوف ٠‏ وقد اعتبق فى هذا الرأي ابن تيمية إذ يمول فى كتابه ( التبوات 
جى 98٠١‏ ) ( والفارانى جعلها( أى النبوة ) من جنس المنامات ققط ٠‏ ولهد! يفضلهى وأمثاله 
الفبلسيؤف على النى ) وكذلك ترى دى «ور فى كتابه «اريع الفلسفة فى الاسلام». .(صيوه1) 
نفس ما برإه أن اثبمية .. 

ولكن إذا رجعنا إك كتابه, ( قضوص نع 6 ده ول 1000 ا 


3 
أشياء معد دة مثهأ أمور عدمية كال موتوالجهل 2« لآ نأضدادها وص الحياة والعلم مؤْيرة 
عبوية» ومنها أمور وجودية . وهذه أصناف كثيرة» فنا مأحبس الاشناء عن اها . 
ولك كالبرد الذى يحول بين الشار وبين النضج ومنها الأفعال المذمومة كالظم 
والزنى مشلا ومنها الأخلاق الرذيلة » وهى الهيئات الراسسّخة :ف الدفس الى تحول 


. النبوة مختصة فى روحها شوة قدسية تذعن لها غريزة عام الحلق الا كير “٠‏ بفاعوق 

مك لم الخلق الأضغر » فتأق عمحزات خارجة عن الخبلة والعادات »' ولا تضدا مرآتها:؛ 
ولاغنعها شى عن انقاش. مافى. اللورح الحفوظ من الكتاب الذى لاببطل وذواتٌ اللاتكة الى , 
هى رسسل ؟١فتبلخ‏ .ما عند الله إلى عامه الخلق ) فإذا صممنا إلى ذلك ما يراه فى شرح كيفية 
الوحى بالرجع الذكور (ص؟١)‏ فإنه بعملنا ميل إلى أن الغارانى :وابن سينا كانا. متفقين 
فى الفكرة وهى تفضيل النى على الفيلموفٍ ٠‏ وعتلفين فقط لسرت اجو 0 وعكننا 
فى ضوءهذا. أن. نميب عن منطق الفاراف فى كتابه دآراء أهل الدينه القاضة » بأنهم 
يكن بصدد أتحديد مسكز النى بالنسبة للفيلسوف » وإنماكان بصدد أن ثبت لمتكرى النبوة 
إمكان الاطلاع على الثيب من الحوادث الجزئيه الستقبلة » ولا كانت هذه الحوادث جزئية 
ومشخضة"ومقترنة بالزمان ‏ بما مجعلها غير مدركة بالعقل قال إن إدراكها إنما هو بالخبلة » 
وهذا لايجنع أن النى بقوته الفدسية التى أشاز إلما فى فصوص المي يدرك الحقائق العقلية 
الثابتة مباشرة عن طريق اتصالها بالعقل الفعال » وبذلك يلثم كلام القارانى ؟ ذكرن لني 
. ناحبتان : تاحيه إخبار عن حوادث جزثيه مستفبلة أو ماضية » وهو فى ذلك الإخبار حزق 
تمد فل الخيلة » وئاجية إخباره بالحقائق العقلية الثابتة ؛ وهو فى ذلك يعتمد علرقوته الفدسية 
الى تصله بالعقل الفعال ؟ فنكون الثى ‏ عند القارانى ‏ صاحب قوة قدسية » وصاحب عخيلة " 
ثوبة ‏ وهو فى رأبه عا ان ل ترق العادة كا أشار إلى ذلك النص السابق » وإذن 
تتسكون خصائص النى الثلاث عند ابن سينا موجودة يعيئها عند الفارانى . وإن كان التابيذ 
عتم الرمن. أوضح يانا وأسد منطقا وأقل لخ 5 

والغريب أن ابن سينا" قد حاول فى رسالته الدعاء) : أن سين أن الدعاء وزيارة القبور 
ما يفيد . ميئا أن هذا لايتنافق معترابط العام ترابطا عذا. وبذلك .اول أن.يؤفق بين الفلسفة 
وبين ماجاء به الدبن من طلب' اللبهاء وما طالب نه الصوفية من زيارة قبور أكتهم ٠‏ 


اا 


بين الناس: وبين الكال . ومنها الآلام التى تحرم الإنسان الراحة وتجحله شقيا فى 
الحياة . وهذه تقريبا أغلب الآشياء التى يمكر# أن يقال عنها إنها ثر . وإذن 
فلتبحث حقيقتها . أها - من حبث هى شر - واجود ذاق ؟ يقول ابن سينا إن اللأمور 
العدية كالموت مثلا هن الظاهر أنها لا وجود لاء بل هى عدم وجودء وكذلك 
الآمور اللهائلة عن الكل كالبرد . ذإنئا نيحد أنها من حيث هى ليست شرا . فالبرد 
من حيث هو مقتضى لعلته من كالات الوجود . وإثما صار شرا بالنسبة إلى القار 
الى حال دون ؟الحاء فالشر عارض له ..والشر. فى الحقيقة هو فقدان القار مابحب أن 
يكون نا من الكئال؛ وإذن فالشر فى هذا القسم أيضا أمر عدى . وكذلك الأقعال 
المذموفة كالظلم والزنا ..فائهما من حيث هما معلولان للقوتين الخضيية والشبوية ليسا 
بشر على الإطلاق » فان الظم من حيث ذاته . ومن حيث هوا مقتضى للقوة النضدية 
كال 'لهذه القوة » وكذلك الونا بالنسبة للقوة الشهوية . وإنما عرص لا الثر . 
بالقياس [لى غيرهما . فالظل شر بالقياس إلى المظلوم . والزنا شر بالقياس إلى مايجب 
أن تكون عليه السياسة المدنية فى الآمة . فالشر فى هذه الأفعال ائما يعود فى الو اقع 
إلى فقدآن المظلوم والسياسة المدنية ما يحب أن يكون لما من الكمال . فهى أمود 
عدمية . وحكذلك الأخلاق الرديئة و الآلام ليست شرا من حيث هى إدرا كات . 
ومن حيث هى أمور وجودية فى نفسها . ومن حيث صدورها عن علتها . وما هى 
شر' بالقياس إلى النفس الى فقدت كالها » وما يحب أن تتحلى به من المادكات 
الفاضلة . وإلى المريض المتألم الذى فقد راحته بسبيها ؛ فالشر فى هذه المالة أيضا 
ليس . إلاعدم كال للنفس . وعدم راحة للمريض . وهى أمور عدمية .٠‏ 
وإذن فالشر 5 حيث ذاته أ لا وجودله .واعا هو هس يعر ضٍ للأشياء 
الى يكون وجودها عن عاتها خيرا فى الوجود. أو بعيارة أخرى الشر فى ذاته ليس 
إلاعدم وجود. أو عدمكال لموجود . من حيث إن ذلك العدم غير لاثق به . أو غير 
مؤثر عندهء فالثبرور أمور إضافية مقيسة إلى أفراد شخصية معرئة .'وأما فى نفسها 
و بالنسبة إلى مابجب أن يكون عليه الكل من النظام فلا شر أصلا . ٠‏ فالخير مقتضى 


سم م18 سد 


بالذات , والشر مقتضى بالعرض(0 » فالاصل فى الوجود أن يكون خيراء وإنها” 
يعرض آه الشر لاشياء خارجة عن ذائه » ونحن او نظرنا إلى هذه الآشياء الى 
يعرض لا الشر . وهى الكائتة فى عالم الكون والفساد . لوجدنا خيرها يغلب على 
شرها . فالعالم فى نظر | بنسينا جزء منه خيرحض ؛ وهو عالم العقول وما حيط بها . 
وجزء منه يغلب خيره على شره . وهو عالم ماتحت فلك القمر» أما أن يكون 
هناك موجؤد يغلب شره على خيره . أو يتساوى معه . أو لا خير فيه أصلا» 
فان سينا يل وجوده عن الله سكل ما أوق من قوة , 

وكأن “ابن سينا قد أحس باعتراض قوى يوجه إليه » وهو أنه لماذا لم يكن 
الجوء الآخر الذئ يلحقه الشر بالعرض بريئا من الشر أيضا . فيقول ابن سينا : 
د وإيما هذا القسم فى أصل ضعهما لد تكن أن تلوق امن التكتان :يتغل ائة 
إلا وهو حيث يلحقه شر بالضرور, ة عند المصادمات الحادثة » فإذا برىء من هذا 
فقد نعل غير نفسه ؛فكاان النار جعلت غير النار . والماء غير الماء 09 . 

فاذا سأل سائل بعد ذلك وقال : ولماذا ار يتئزه الله عن خبلقه ؟ فنقول فى الرد 
عليه ؛ (وترك وجود هذا القدم وهو على صفته المذ كورة غبر لاثق بالجؤد ©) ( 
أى أن ترك الخير السكثير من أجل الثير القليل الذى لاحقيقة له فى ذاته وإنما هو 
00 وإضاق يكون خلا ولا يلبق #وده . ثم يقول ابن سينا : ( فان قال قائل 
ليس الشر نادراً أو أقليا بل هو أ كثرى ) : والدليل على ذلك أن أ كثر الناس 
0 علوم الجهل “أو طاعة الشهوة اه ذلك شر ؛ فكيف تقول 
إنه تادر ؟ . وإذا كان الإنسان وهو أشرف أنواع الكائتات فى عالم الكون 
والفساد يغلب عليه الشر كيف يَكون غيرة ؟. ثم يقولفى الإجابة عن ذلك : أنا 
أسل أن الشر فى عالمنا .الآرضى كثير ؛ ولسكنه ليس بأ كثرى . وذلك كالآمراض ' 


اهس بوم . 
٠‏ (؟) الإشاراتج ؟ ص م 
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ل 
فإنها كثيرة ».وليست بأ كثر من الصحةء فنسبة الشر. الكثين إلى اير اللا كثر 
يحقق أن الله إن لم يفعل ذلك يكون ناقص الجود . 0 

وأما الاعتراض بالإنسان فليس بصحيم ؛ لانكماتريدون أن تقولؤا إن أغاب 
الناس يرين عليها الجبل: وبملك زمامما الششبوة والغضب . وهذا يؤدى إل الشقاء 
الدنيوى وبالتالى إلى الاخروى ؛ والواقع أن الذى يحول بين الإنسان وبين السعادة 
هر الجهل مركب الراسخ ف النفس . والإمعان فى الشهوة » والميل مع الغضبه » 
وهذا هو الذى يعذب فى الدنيا ومبلك الحلاك السرمدى فى الآخرة . 

وهذه الصفات لاتوجد إلا فى الآقل من الناس , كا أن كيال القوى لايوجد 
إلا فى الأقل أيضا ..والغالب على الناس هو الخلق الخالى من الفضيلة والرذيلة ٠‏ ومم 
مقسسذون.بالجهل البسيط لا المركب ء وهمؤلاء 0 الشقاء .الرائد: عل السغادة فى 
الدنياء ولا تكون خطاياهم ( باتك لعصمة النجاة فى الآخرة ) » (. فلا تصغى إلى 
من بجعل النجاة وقفا على عدد ومصروفة عن أهل الجهل والخطاياصرفا ال الآبد, 7 
واستوسع رحمة 3 الله ) . 

ومعى ذلك أن الخير فى الإنسانكا هوق سائر الاشياء غالب على الشر 0 وأن 
الشر وإن كان كثيراً فى بى الانسان لكنه ليس بأكترى . 

وهكذا استطاع ان سينا فى النهاية أن يدافع عن نظرية الفيض ضد مايقوم فى 
وجهها من إشكالات . واضطره هذا الموقف إلى أن يتخذ من نفسه داعية لاتبشير 
بالخير الكائن فى الوجود ؛والنسائح مع أصواب الخطايا .والذنوب .بل إنه أيضيف إلى 
ذلك أيضا التبشير بما فى العالم من حب وترابط بين أجزائه بدافع الثشوق وانحبة . ما 
عله له أر ى الفلاسفة باطلاق لقب فاسوة ف التفاؤل عليه . 

وإذن فالخلق لا بستارم الحدوث بل يصح مع مع القول بالقدم 1 ويكون ذلك عن 

طريق الفيض ٠‏ وهذا لا يستلزم نقصا على الله » ولابقوم فى وجبه أشكال لا يمكن . 
الدفاع عنه ٠‏ مع تحقيقه تمام الفاعلية لله منذ الأزل ؛ ونفيه ضرورة الاستكال بالغير. 


تلك الضرورة التى يستازمبا القول بالحدوث ء وإذن فالدين والفلسفة في هذه ل 
كا قلنا متضافران , 


- 


الفسلالثالك 
(مشكلة الخاود) 

| وكا قال ابن سية بأذلية العام متابعا فى ذلك أرسطر ؛ قال أيضا بأبديته . مستدلا 
على ذلك بأن العلة النامة م وجدت وجد المعلو ل قطعا فاذا رض أها ان 
فعاو لماكذاك , : 
1 وقد ثبت ف مببحك ث القدم أن 7 جل شأنه علة ثامة العام ميل ذ الأزل ل. وأذلك 
كينا بالآذلية . ونؤيد الآن على ذلك أنه علة دائمة يا هى أزلية . وذلك آنه متقنابه 
الأخوال دائما .فلا يممكن أن يعرض له مابئق عليته . لآن فى هذا إدغالا لمعق 
الإمكان فيه , وهو وحن الوجود هن كل وجه » ومتى كان ذم الللططمم كان م 
دائما ببوامة ؛ وإذن أبدية ة العام كأزليته أمر لأمناص من التسليم ؛ له. وفى ذلك يقول 
ان سينا : « فقد بان لك أن واجب الوجود 00 الوجود من جميع جهاته ؛ 
ره لاوز أن نستأًنف له حالة تكن , مع أنه قد بان لك أن العلة بذائها تكون 
موجبة للبغاول » فان دامت أوجبت المماول 5 ©). 

وانسينالايتابع أرسطو فى القول بالأبدية حم ولكيهة يتابعهأيضافى 7 تصوره 
لهذه الأبدية . فهى يري كا برى أرسطو قاما ‏ أن العالم ينقسم [ المقسمين : أحدهما 
ثابت وكامل. ٠‏ لاشذوذ فيه ولا غير » وهو عالم السموات 5 ادس ليدوم 
العالمر بالارطئ . 
7 وان سينا لاسى أن تحدثك فيكتبه عن الدليل 0 وجب عدم الخرق 
والالتقام وسائر أنو اغ التخير على الست . فهو يذهب إلى أن ثمة فى الوجود فلك 
بيطا . حيط بالا . وحدد جراته . 2 يذكرمن خصائصه ما يحل الخرق إوالابتام 
وسائر أ اع التغير : مستحيلا عليه . 
3 بول :ان سينا ف الاستدلال عليه : لاشبك أن المتحرك الامتقامة يقصد إلى 
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جبة معيئة راجيا الوصول [لببا أو القرب منبا , وهذه الجبة يمسكننا أيضا. أن نشير 
إلا[ شارة حسية . ومن ذلك نستطيع أ ن نكم بأن الجبة وجودية . إذ أن الممدوم 
لآمكن أن يقصده المتحرك . ولا أن تشير إليه . بل وهى أيضا أمس مادى . إذ أن 
المفارق للمادة تمتنع الإشارة إليه من جبة ء وحصول المتحرك فيه أو القرب منه من 
جبة أخرى . ومع ذلك فبى لاتنقسم . إذ لو اتقسمت كانت الجبة أحد جزءبها » 
لاهى بعامبا: . ونعنى به الجوء الذى 01 منتوى الحركة والإشارة الحسية » وإذن 
فالجبات نبايات وحدود . ويحب أيضًا أن تكون أعراضا قائمة بأجسام » ©»إذلو 
كانت جمما لكان متحيزأ بالاستقلال . وقابلا للانقسام [ إلى جميع الجبات ٠‏ وقد قلئا 
[تها غير منقسمة . وهذه الجبات أمول عنتاة الل يقة ..بدليل أن المواء مثلا تقصد 
جبة ة والترآاب شم أخرى ٠‏ ولاك أن تقوم بأجسام متناهة ٠‏ إذ أن الخلاء 
غير موجود. والملاء المتشأبه الغير المتناهى لابتصور فيه جبات موجودة ومتخالفة 
حى يطلبهأ بعض الأجسام بالطبع ٠‏ وهرب مها البعض الآخر بالط مع كذإك ٠‏ 
وهذهالجبات الختلفة ممت . منها جرتان حة يقيتان لاتنيد لان بالفر ض . ا تأن. 
وهما جبة فوق وجبة تحت » وكل منهما فى غاية 7 1 الثانية فكيف يمسكن 
تحديدهما ؟ هل يكون ذلك مكنا بحسم غي ركرى . أو بأ جسام متعددة غير كر ية؟الواقع 
لا . لآنغيرالمكرى من الأجسام لامحدد إلاالقرب : و ما البعد عنه فغيرعدد بهء 
ولامك نأن عد البعد بحسم آخر'إذ يمكن فر ضه بحيث يكون البعدأكثر. فلا يتضيط - 
بهما جتان [حداهما فى غاية البعد من الثانية . وإذن فلا : من جد م كرى ليتحدد 
اقرب بمحيطه (وهر العلو) ويتحدد اليعدد ٠‏ مركزه (وهو السقل) ا المركز هو 
أبعد نقطة من حيط بحيث يستحيل أن يفرض فى داخله ماهو أبعد مئه ‏ ويحب أن 
بكون ىب م الكرى واحداء لاله إذا تعددت الأجسام. الكرية فإما أن يط 
بعضبأ ببعض فسكون يط هو اللبأية ويذون هو وحده تحدد طرف الامتداد , 
القزب الذي يتحدد ياحاطنة . والبعدالذى يتحدد () بمركزة). أو لاحيط بعضرا ببعض. . 
بل يكون كل. مهما خارجا وَاقعا فى جهة من الأخر ؛ وفى هذه الحالة تسكن الجبة 
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متحددة قبلوما حتى يمكن وقوجهما فيها لامتحددة مهما والمفروض خلافه » وإذن فلا 
ال لتحد.د الجبات من وجودكرة حيطة يسيع الأقسام: ؛.ليكون سطحبا الأعلى 
منتبى الإشارةٍ الصاعدة وه جبة نوق , .ومركرها مت به ارم النازلة وهى جبة ٠‏ 
تحت » وهو المطلوب .. 
م يقول ابن سينا : هذا الجسم الخيط المحدد ولاك تشع علي لاشك الحركة 
الستقيمة : لآنها لاسكون [لاهن جهة إلى جهة أخرى ٠‏ ويازم من ذلك أكون 
الجهاتمتحددة قبله حى »كن حركته إلها لامتحددة به . كيف وهو محدد الجهات . 
هذا خلف . ثم يأخذ من استحالة الحركة المستقيمة عليه دليلا على أنه لايجرز عليه 
التكون والفساد . بمعنى أن مخلع صودة نوعية ويلبس أخرى .لما يقتضى ذلك من 
الحركة المستقيمة . وهى مستخيلة عليه . وأنه لاخوز عليه أيضا الخرق والالتثام , 
وذلك لآنهما يستدعيان جركة الأجزاء على الاستقامة ..بل لا تجوز عليه المركة 
الكرية . لآنها لا توجد إلا بعد حركة الأجزاء على الاستقامة أيضا . فهو لابنمو , 
لآن الفاء هو الازدياد الطبيعى للجسم بسبب دخول أجراء شيبة به بالقؤة فيه . 
ولا.ذبل لآن الذبول إنما يكون بالخروج منه . وكل من"الدخول والخروج لا يكون 
إلا بالحركة المستقيمة . وهو أيضا لا>وز عليه الحركة الكيفية . وفى ذلك يول 
ان سينا م وقد بان أيضا أن المحدد للجهات لا مبدأ مفارقة فيه لموضعه الطبيعي. . 
فلاميل مستظم فيه . فهو ما وجوده عن صا نعه بالإبداع. ٠‏ ليس ما يسكون عن جسم 
يفسد إليه 1 لقسد إلى جسم يكون عنه . بل إن كان له كون وفساد فعن عدم 
واه . ولهذ!فإنه لابنخرق ولاينمى . ولااستحيل استحالة تؤير فى الجوهر .كتسخين 
الماء المؤدى إلى فساده (0 »ثم يرسل ابن سينا قاعدة كلية يقرر فها أن ٠‏ الجسم الذى 
فى طباعه هيل مستدير يستحيل أن يكون فى طباعه ميل مستقيم 2010 احدة 
لاتقتعنى توجها إلى الثىء وصرفا منه (")» فإذا ثبت ره أن الأفلاك الباقية 
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متحركة بالاستذارة ففيها إذن ميل مستدير .'وعقتضىهذه القاعدة يستخيل أن يكون 
فيه! ميل مستقيم . .معن أنها:تقبل. الحركة المستقيمة . وإذن فبقية الآفلاك ينطيق غليها 
م ذكرناه عن الفلك الخدد للجهات من عدم جوان ان التخيرات» علنه .“وأبن. سيئأ 
لا.ذهب إلى أن الأفلاك وحدها هى المثذهة عن التغير بل السكواكي أيضا التى تحماها 
الاقلاك دكا كآن يمثةدالفلتكيون قدا -كذ لك.وفذلك يقول: « إنالكواكب أجرام 
غير الآفلاك الى تحملها ؛ ثم تع أنها لاحالة من جنس الجوهر الذئ لايسكون . بل 
من جنس الجوهر المبدع(0)) أى من جنس الآفلاك التى تصدر عن الفاعل بالإداع: : 
لاءن طريق التكون والفساد : والتى لا يجوز علها سار أنو اع التغيرات..... 

وهك.ذا نرى ابن سينا يتابع أرسطو متابعة تسكاد تمكون: تامة . ويل أقصئ 
مايستطيع من الجهد فى سفيل إثيات مايزاه ؛ من أن" عام السموات باق ؟] هو منذ 
الازل . وأنه لاتحوز عايه التخيز أصلا . بل هو يُتابعه أيضا فى القول بأَْدية المادة 
التى تتوارد علها الآنواع . ولابرى قابلا للفناء إلا الصور الكرئية المشخصة . وبعئارة 
أخرى نستطيع أن نقول إن ان سيناكان بىكاداً ى أرسظو من قبل أن الدناهى 
هى ( منذ الآذل وإلى الآبد ) 8 

فإذاتر كنا رأيه ق الآ بدية إلى رأيه فى سعادة الافسان فإننا يجد أن ان سيئا 

يتابع أسطر أيضا فى رأيه فى سعادة الإفسان إلى حد كبير . فالخير الاعلل فى نظن 
ان سينا كما هو فى نظر أرسطو هو السعادة . وفى ذللك يقول ابن سيدا : (إن كل خيز 
[ما يتوصل به إلها . ويفعل من أجاها . أماهى ذلا تفعل من أجل ثىء آخر . فهى 
المطلونة لذاتها والناً َأثرَةَ بعينها . ومن الظاهر 1 مايستأئر لذاته وسار الاشياء ينتار 
لأجله أفضل فى حقيقة ذاته ما يستأء لغيره لالذاته ) . وإذن فالسعادة هى أفضل 
م شعي المى التحصصله 1 5 ٠‏ 

ثم يتساءل ابن سينا قائلا : هل. يمسكن أن تسكون السعادة فى الفود باللذات 
الحسية أو السكر امات السياسية والرتب الدنيوية .وهنا يقول؟ا قال أرسطو من قبل 
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بيطلان. أن يكون شىء منها هو السعادة . وذلك لان كلامن اللذات الؤسية والمخاصب 
الدنيوية لاعلو من“ مكروه يشوبه ويفسد مق الاثرالذى يتراتب عليه . واللذة الحسية 
مزاع و[ امسوم تاس | عر سان لفك والفناء .ثم إن ما يترتب 
علهما "من 0 لا يليث أن يضحى مملا . فالملك 30 يطلبه الناس ويتفانون 
فى طليه لا يلي . بعد. المصول عليه بيسير. من الوقت أن بصب كلما يتدل ب 
من [رضاء شهوة أو تنفيذ رغبة من رغيات القوة الفضبية مقيتا فى نظر صاحبه . 
ومْةُ شىء آخر..وهوأن صاحبهما لا'يقئع أبدا بما تحصل ا مهما . 'بل' هو ساع 
أندا إلى نيل.مراتبٍ أعلى نما حصل . ومعنى هذا إذكاء نار الشوق وإلرغية فى النفسن 
الى لا ثليث أنْ تحنن بالآلم البثثىء عن الحرمان .وعدم الحصول على ما تريد . فهذه 
النقائض لاصمقة لا حالة باللذة الحسية والمناصب الدنيوية ( ومعلوم أن ما خالطته 
هذه النقائص فلاس عطلوب لذاته . وماليس مطلو بالذاته فليسبالسعادة الحقيقية(© , 
وإذن ف أ ثىء تسكون الشعادة ؟ وهنا يقول ابن سينا ما قال أرسطو أيضا : 
إن سعادة كل كائن فى وصوله إلى كاله" الخاص به . ' والكال الخاص: بالإنسان دون 
سائر الحيوانات هو المعرفة والتفسكير . وعلى ذلك فالسعادة الحقة إما هى فى المعرقة 
أت 5 إدداك م لدم الإنسان وما مختنص به فالسعادة فى نظره إنما تكون فى 
إدراك حقيقة الوجؤد . والتطلع إل المبدأ الأول . والتفسكير فى الآفق الأعلى . 
أوعلى د ما يقوله هو . فى ه أن يتصورالإنسان المبادىء المفارقة 'تصورا حقيقيا . 
ويعتدى مآ تصديةا يقينا اوجتودها ده اران + و بعرت العال «الغائية" امور 
الواقعة ف الحركات الكلية دون الجرئية الى لا تتناه . وبتقرر عنده هيئة الكل 
ونسب أجزائه . بعضها إلى بعض . والنظام الآخذ من البدأ الأول إلى أقصى 
الموجودات الؤاقعة فترئيبه . ويتصور العثاية وكيفيتها . ويتحقق أن الذات المتقدمة 
للكل أى زجود يخصبا . وأى وحدة تخصبا . وأنها كيف تعرف حتى لا يلحقها 
تكثر ولا تغير بوجه مق الو جوه . وكيف ترتنت أشسبة 'الموجودات إلا 0), أو 
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بعبارة أخرى أن يكون دارسا لاحقائق الفلسفية . ومتضورا للوجود والفيض على 
حي ماتعو ره هو #اقالوالضية د فى رأية ألا يتقاعد عن تمصيل الفإمفطاة »الى 
الطريق إلى النجاة من الشقاوة . 

وابن سينا كأنه بحس بالحاجة إلىأن بيرهن على أن إدراك هذه المعارف لض 
كال الإنسان يما هو إنسان يسبب له اللذة والسعادة . ولإيضاح ذلك. يشرح لك. ان 
سينا وهو فى ذلك يستوحى أرسطو أيضا معى اللذة . فيذهب إلى أذكل قوة من 
القوى فلها فعل مخصها . وهذا الفعل بالنسية إليها يكون الا لحا . فإذا حصلت تلك 
القوة على كالما . وأدرك ذلك الشخص الذى تقوم به تلك القوة ذلك الكال.., شأت: 
لذة : فاللذة إذن هى إدراك كال خيرى نحصل للمدرك . وليس من شك. فى أنه كلا 
كان الإدراك أشد من ناحية . وكان المدرتك أكثر من. ناحية. أخرى , كانت اللذة 
أقوى 1 كثر . ١‏ 

وف ضوء هذا نقول : إن المعقولات كال للجوهر العافل ٠‏ وإذضتب فإدراك 
المعقوللات ياعتيا 5 أنه إدراك كال خيرى 57 الجوهر بش لذة لا عالة 1 وإذن 
فالاذة العقليةحقيقة لاشك فى وجودها .بل نستطيع أننقول:إنهاأقوى لذة وأبهجها . 
وذلكإتمايتضم بالمقارنة بينها وبينغيرها من اللذات الحسية 1 فأنثا جد الها أقوى منرا 
- إن من ناحية الكم أو من ناحية الكيف - أما من ناحية الكيف . فلآن العقل 
يصل إلى كنه المعقول وحقيقته بعد أن رده من الوارض ال تكتئفه . والحس 
لا يدرك من الأآشياء إلا الظواهر والاعراض الى تخصها . فالإدراك العقلى من 
غيرشك أتم من الإدارك الحسى . لآن الاول يصل إلى اللباب . والثانى لا يدرك إلا 
القشور . وأما من ناحية الك . فلآن عدد التفاصيل الى لليعقولات لا يكاد يتناهى . 
وذلك لآن: أجناس الموجودات وأنواعها التى هى موضع عمل العقل غير متناهية . . 
بل والمناسبات النى تقح بينها فتنتج قضايا وأحكاما كذلك. وأما الموحودات الى 
يختص بادرا كها الحس فهى محصورة فى أجناس قليلة . وإذن فالكئالات المقلية 
أكثر مر المسية لا محالة . وإذا كانت الكالات العقلية أكثر . وإدرا كاتها 
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أتم . كانت اللذة 'التابغة لها لاممالة أشد . لآن نسبة اللذة إلى اللذة يجب أن 
يكو نكنسبة الكال إلى الكثال» والإدراك إلى الإدراك » وإذن فالاذة العقلية 
أوحياة التفكير والمعرفة تحقق أعظم سعادة» وفى ذلك يقول أبن سينا « والإدراك 
العقل خالاص إلى المكيه عن الثنوب والحسبى شوب كله . وعدد ثم أصيل العقلى لا يكاد 
يتناهي , والحمسية تخصورة ف قلة . ات فالأشد والاضعف ٠‏ ومعلوم أن 
نسبة اللذة إلى اللذة فسبة المدرتك إلى المدرتك . والإدراك إلى الإدراك . فنسبة الاذة 
المقليةإلى الشروانية نسية جلية الو 0 يتاوه إلى نيلكيفية الحلارة . وكذلك 
أسية ة الإدرا كين 6( 
بل إن أبن سينا ليستشبد بالتجربة أيضا على أن حياة.ااتأمل والفسكر-وإدراك 
المعارف هى السييل الوحيد للسعادة التامة فيقول : ٠‏ إن التفوس السايمة التىهى على 
الفطرة ولم يفظظها ‏ أى يلظها ‏ مباشرة الأمور الارضية الجاسية ‏ أى الصلية - 
إذا ممت ذكرا روحيا يشير إلى أحوال المفارقات عشبا غاش شائق لايعرف سييه . 
وأصاها وجد مبرح مع لذة مفرحة يفضى ذلك بها إلى حيرة ودهش(2) ) . والواقع 
٠‏ أن الس أظهن من أن يستدل عليه (فأنت تعل أنلك إذا تأملت" ا" 
وعرضت عليك شبوة وخيرت بين الطرفين استخففت بالشبوة إن كنت م 
النفس 600 . فان قال قائل : إن كل قوة تشتاق إلى كالاتها المستتبعة الذاتها . و2 7 
حصول أضداد تلك الكئالات لها . فاذاكانت المعقولات كالات للنفس الإفسانية ٠‏ 
فا ,الها لانششتاق إلى حصوطا . ولا 7 تألم حصول!+هل المضاد لها . لجوابه أن اشتغال 
النفس بالمحسوسات صارف لها عن الالتفات إلى افيه كلها . وهو الممقولات . ولما 
كانت أضدادما ‏ - وهى الجهالات غير متجددة ٠‏ وكانت النفسمشتغلة بغير مأ ' نكن 
مدركة لها . فل تسكن متألمة بها . ويؤخذ هن كل ذلك أن 5الالإنسان بما هو [نسان 
فى المعرفة . وأن الجسد والاشتغال بامحسوسات يصرف الإسان عن تحقبق سعادته 
الكاملة . وهذا نفسه مأثراه أرشطو . وإليك نه الذى يول فيه : (إن 60 الانسان 
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نما ؤاول النظر بما فيه من جزء إلى هو الءقل . ولعكنه لا يزاوله إلا أوقانا قصار| : 
فسعادته به ناقصة . وكان يكون النظر السعادة الكاملة للإنسان لو أمسكن" أن عل 
حياته بأ كلها ) 1 

نعم إن أرسطو قد وقف إلى هذا الحد فى بان السعادة . وان سينا قد واصل 
السير بعد ذلك فى مهامه ضوفية » ولكن فكرة السعادة عنده لم تخرج أبدا 
عن أن تسكون المعرفة العقلية:التى يحول الجسد دون القتع بها بعد استكيال 
التفس ملكتها. | 

تلك هى الأفذكار الارسطية التى كانت تسيطر على عالم ابن سينا العقلى . أبدية 
العالم مع بقاء السباء كي].هى من غير تغرير أو استحالة ٠‏ واعتقاد راسخ فى أن سعادة 
الإنسان [نما تسكون المعرفة النى يحول الجسد دون الحصول علا تامة كاملة .. فاذا 
يقول الدين فىهاتين الما لتين بالذات؟ الواقع أن نصوص الديم تصطدم فرص راحةقاطءة 
بهاتينالفكرتين . فالقرآن ‏ كاسبق ‏ يقول فوصف يومالقيامة «يوم تيد لالآارض 
غير الآرض والسمؤات » أى أن السماء ستستبدل بغيرها . ويقول « ونفخ فى الصور ٠‏ 
فصعق من فى السموات ومن فى اللارض ء ومعنى هذا أن النفوس -الفلسكية وعقول 
الأفلاك على قرض وجودها سيحق علها الفناء . والقرآن يقول (إذا (أسماء اثشقت) 
( إذا السماء انقطرت ) ( فاذا انشقت السماء فكانت وردة كالدهان ) إلى غير ذلك . 
أفليس فى هذا تصريم بالخرق والالتئام ؟ كنا أن التبديل تصريم بالسكون والفساد . 
والق رآنيقولأيضا ( وإذا العكوا كبا ثرت ) ويقولأيضا ( وإذا النجومطمست ) 
إلى غير ذلك من الآبات السكثيرة التى تدل فى صراحة على خراب السموات فى يوم 
القيامة . هذا من ناحية . 

ومن ناحية أخرى فالقول بأن السعادة هى المعرفة . وأن الجسم بعد استكمال 
ملكة اكتساب المعارف يصب عائقا بتدبيروعن السعادةالناشئةعنإدر اكالمتقولات. 
يحعل الصورة التورسمها القرآن للنعبم الأخروى صورة لاتمثل أقصى درجات السعادة . 
بل إذا شت فقّل تخول بين الانسان وبين السعادة الكاملة ,فالإنسان فى الآخرةكا 
ودد فى الشريعة سوف بحد أنهارا من خمر وكواعب أترايا من الحور العين . وغليانا 
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كاللؤاؤ المكنون. تقدم له الراح ٠‏ وتقوم على خدمته ,م أن الفوا كه الدائية القطرف 
مسوف تكونؤمتناول له . ولا ألس أن ل «الطير والعبيل اميق سوف يكونئتكت 
تصرقه. .إل غير ذلك من سر رم رفوعة : وأكواب عوضوم . وتمارق مصفوفة .وزداف 
مبثوثة . فبذه الصو رة الى رسمها القرآن للنعيم فى الآخزة تكاد تسكون حيس 
وإذكان يشير إلى نوع آخر من النعيم الروح فى كقولم :؛ ورضوإن من الله أكير , 
ومعى هذا على رأى أبن سينا أن الإنسان 5 يكون شقيا شقاء نسيا فى 


الجنة لاسسعيدا | تام السعادة . لآن. هذا نعي الحبى ميصرف تفوس المؤمنين عن كالما 
الخاص مما . وهو التأمل والتفكير والمعرفة . 

1 على أن النصوص الى وردت ف وصف الججئة نايع أن #عراطنا كرض 
السوات والآرض. , لاتنكاد جد لا مدلولا فى العالمكأ. تصوره إن سينا + .١‏ فالخلاء 
حال. وليسهناكعالروراءهذاالعالم. «فالعالم واحد . تأ ن تكو ن الجنة: أ السماء؟إنذالك. 
غير مسكن.لانها أ كثر منها 3 ضرورة إزالة.ما فها حت تقوم الجنة مقامه. أم فى 
الأرض, .إن ذلك غير مكن أيداً الأنهالاتسعها وعلى فرض وجودهاقالسموات. 
نكيف ' يصعد الها الإنسان مده يوم القيامة . أليس ذلك يتارم خرقا ها؟ ٠‏ 


٠.‏ والؤاقغ أن القول بالآ بدية بمع:عدم جواز الخرق والالتثام والتغير على.عالم 
السماء قب.اضطدم بنصوص القرآن . بل لعله يصطدمأيضا بتلك الأحاديث الى تدلعلى 
نزول جبريلوصعوده . انصادم قصة المعراج عل فر ضشكونه بالجسد: وأيضافإن القول 
٠‏ بأيدية الانؤاع ‏ وهو ما اعتئقه ابن'سنينا ‏ ينافى ماورد فى الاحاديثهن فناء كثير ذفن 
أنواع الحيوانات يوم القيامة.. 

: ““و[تىلاعتقدجازما أن القول بالأبدية مع عدم جواز التغير بسار أنواع دعل .حالم 
السياء ٠‏ والاغتقاد بأن.سعادة الإفسان فى أن اير عقلا مضا ب ما يثناق - حدية, 
يعض لتحم فى الآخرة .. قدسيبا أ كير مشكلة واجبها الفلاسفة.الذن جاولوا التوفيق 
ين الإ:سلام وبين “الفلسفه اللأرسطية . فاذا فعل ابن.سيتا ف هذه.المشكلة.الوعرة:التي 
صادفته, الجواب عل ذلك فيا بأق : 


جولو 


ب 

الواقع أن ان سينا كان مه جدا أن يرضى الفلسفة ,فس مع أرسطو 
بالابدية كا تصورها م جاول من ناحية أخرى أن برض الدين بإئبات معاد 
لايتناق مع ماجاءت به الفلسفة » وحةق ما جاء من أجله الشرع . وهو حمل 
الناس على عمل الخيز واعتقاد الحق . مع تحقيقه أيضا فكر 5 الفلسفة فى أن سعادة 
الإنسان إنما هى فى تمام المعرفة , فاجتهد جد الاجتهاد فى أن يثبت المعساد الروحى . 
ومن أجل هذا أخذ يرز مع التأ كد تلك الأفكار النفسية التى يدعى التاس أنه 
قد استمارها منإفلاطن ؛ وهىالقول بمغأرة النفس للجسد ٠.‏ وتردفا ء وخلودها مع 
كالاتها وملكاتهاء وف أن أنه لم يستعر من إفلاطن الا الشرح والتأ كيد . أما هذه 
الآفكار نفنسها فقد بحدها الباحت فى فلسفة أرسطو. نفسه مغ شىء من الغموض 
كنا قدمت » والآن لتتتبع ابن سينا لنزى كيف التهى به المطاف أخيرا إلى إثبات 

هذا المعاد الذى حقق به التوفيق بين الدبن والفلسقة فى نظره ٠‏ 
يقول ابن سينا :إن للأنسان نفسا هىصورة جسده . ومبدأ آثاره » فا حقيقتها م 
وقبل الإجابة على هذا السؤال حسن بنا أن نثبت أولا : هل هنالك نفس متميزة عن 
الجسد أو مزاجه ؟ فإن المنهج الصحيح هو أن تبت أولا وجود الثىء . ثم تثبت يعد 
ذلك أوصافه . وفى ذلك يقول ابن سينا :: إن من رام وصف ثىء من الأشياء قبل 
أن يتقدم قيلت أولا إنيته 535 أى: وجوده- ثهو معدود عند المكاء ممنززاغ عن محجة 
. الإيضاح (0) ثم يقول بعذ ذلك : الواقع أن النفس ثىء يغاير البدن . وانا على ذلك ” 
أدلة كثيرة نقدم إليك بعضها . ولعل أدناها إلى الفسكر أن الذاكرة الى: هى مظهر 
من مظاهن التفكير الإنسافى دائمة مستمرة . مع أن جسمه دام التغير . فإذن لابد 
من شىء حفظ هذا :الاتصال فى الذاكرة مغاير لهذا المتغير الذى. هو البدن . وهذا 
الثىء هو النفس الى هى الإنسان على التحقيق . وفىذلك يقول ابن سينا : « تأمل أمها 
.العاقل فى أنك اليوم فى نفسك هو الذى كان موجودا فى جميع عمرك . حتى إنك 
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تتذكر كثي رآ مما جرى من أحوالك . فأنت إذن ثابت مستم رلاشك فى ذلك . و يدنك 
وأجراؤه ليسثاباً مستمرا بل هو أبدا فى التحلل والانتقاصض . وطذا لو ع 
عن الإنسان الغذاء مدة قليلة نزل وانتقص قريب من ريع يدنه .قتعم نفسك أنه 
في عشرين سنة لم ببق ثىء من أجزاء يدنك » وأنت تعل بقاء ذاتك فى هذه المدة . 
بلجميع عمرك . فذاتك أى نفسك مغايرة لهذا البدن وأجرائه الظاهرة والباطنة (6 ) 

على أن الطريف فى الآمى أن ان سينا قد لجأ فى إثبات النفس ومغايرتم! للبدن 
إلى طريق الحدس والتأمل ما جعله أدنى إلى ديكارت وعلياء النفس المحدثين . نهو 
بقول : لو رجع الإنسان إلى نفسه وتأمل فى ذاته لشعر بوجود نفسه . بشيرط “أن 
يكون له من الفطنة ما يمكنه من هذا الإدراك » ثم سوق فى ذلك فرضا عأ وطر ينا 
فى آن واحد . وهو فرض الرجل المعلق فى الحواء . فيقول لو فرضنا رجلا خلق من 
. أول أنه صحيخ العقل سليم الإنية معلقا فى هواء طلق ‏ أى لاحر فيه ولابرد ‏ وهو 
مع ذلك لا يستطيع أن برى جملة من أعضائه . وتكون أعضاوٌه غير متلامسة بل 
منفرجة 0 . قاذا يدرك هذا الإنسان فى هذه الحالة المذكورة . لا ,تضم أن 'يكون 
المدرتك فى هذه الحالة شيئا منظواهرالبدن . لأنظواهر البدن لاتدرك إلابالخواس. 
وهو فى فرضئا هذا كان فافلا عن الهواس ومدركاتها . ولا يصحم أن يكون شيا من 
أعضائه الباطنية لآن هذا الإدراك إنما بتوقف على التشريح . وهو فما فرض كأن 
خافلا عن التشريم وعما بوجبه . ولا يصح أن يكون الدن . لآن إدراك البذن 
يستلزم إدراكتفاصيل الاعضاء ٠‏ وهو لم يدركها .ولا يصحأن يكو نغير مدرك لثىء 
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4غ وإنما اشترط ابن سينا فى الفرض الذ كور ما اشترط ليضمن غفلة الرجل عن كل ثىء 
إلا عن ذاته » وذلك لأنه اوم يكن فى أول خلقه فربما شغل بالحوادث القمرت به ؛ واو لم يكن 
ليم البنية فريها شغل بمرضه عن إدراك ذاته » ولولم يكن معلقا فى المواء لحصلت له مصادمة 
بالأرش قيحس عها ويثفل عن نفسه . ولوكان المواء غير طاق بأن كان حاراً أو بارداً لكان 
غريبا فيلتفت إليه» ولو استطاع أن يرى جملة من أعضائه لظن أنها هو , واو تلامستأعضاؤه 
اشغل بتلامسها عن إدراك حقيقته 1 


مهو 


لآنه فى هذه الحالة يكور نمدركا لذاته وشاعرابوجوده . وتسكون ذاته المدركة فىذلك 
الوقت غير أجزاء البدن ظاهره وباطنه . وهى النفس المذاءرة للجسد , وفىهذا يقول 
إن سينا : ( يحب أن يتوم الواحد منا حكأنه خلق دفعة واحدة ..وخلق كاملا . 
ولمكئنه حجب بصره عن مشاهدة الخارجات ؛ وخلق يهوى فى هواء أو خلاء هويا 
لا يصدمه فيه قوام المواء صدما ماوج إلى أن مس وفرق بين أعضائه .فلم تنلاق 
وم تهاس .ثم يتأمل أنه هل يبت وجود ذاته .ولاشك ف إثباته لذاته موجوداً . 
ولا يثبت مع ذلك طرفا من أعضائه ؛ ولا باطنا من أحشائه 0 قلبا ولا دماغا 
ولا شيا من الاشياء ٠‏ من خارج ٠‏ بل كان بيت ذاته ولا ينبت لها طولا ولا عرضا 
ولاعمقاء ولو أنه أمكنه فى تلك الحال أن يتخيل بدا أو عضوا آخر 0 بتخيله 
جزءاً من ذاته ولا شرطا فى ذاته اك تعر أن اميت غير الذى لم يليت . ٠‏ والمقر 
به قير الذى ار يقر به . فإذن للذات للتى ثبت وجودها خاصية لهأ .على 1 ب هر بعيئه 
غير جسمه وأعطائه الى تثبت (0) ْ 
وإذاكانت ت النفس لست هىاليدن ولاشيًا فل وات . ٠‏ فهلهى الم راج |/ أثىءعن 
التثامعتاصره ؟أى أنها كالموسيق الناشئة من 0 لت الات كا يدعي هن بقوليذلك . 
وهد اقول ان سينا ل ذلك أن الإنسان يتحرك ااه .ومع ذ ذزإك 
فله إدراك» ولايمكن أن يكون المزاج مبدأ للحركة والإدراك . أما أنه لا يصم أن 
يكون ميدأ للحركة ؛ فلن المزاج كيفية متشايهة غير متتلفة تنشأ عن التثام العناصر . 
وهذه السكيفية لا تقتضى إلا حالة و احدة . [ماالسكون المطلق . أو المركةإلى جهة 
معملة ة تفتنضما غالبية أجرا نه ؛ وهو بهذا لا يصلح مبدأ لتعليل الحركات الختافة ؛ 
على أن المشاهد أن المزاج كثيرا ما يماقع الإ فى جهة حركته » بل وفى نفس 
حركته . ومثالالآول ا إذا أردت أن تصعد جبلا؛ فأنتترغب:جهة فوقومراجك 
لغلبة الثقل فيه مهبظ بك إلى أسفل » ومثال الثانىك إذا كنت مستقرا على الأرض 
وتريا المتى ٠‏ فإن مداجك لثقله أيضا يقتضى سكونك ؛ وإذن فلا - المزاج 
أن يكون د ا ظ 1 : 
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وهو أيضا لا يصلح أن يكون مبدأ للإدراك , لآن الفىء المدرتك كالملموس 
مثلا ء إن كان مجافسا فى المزاج للامس..ينتذ لامحصل الإدراك. لمشامرة المقتضية لعدم 
الاتفعال . مع أن الإدراك لا يكون من غير انفعال . وإن كان مقالفا ٠‏ فإنه 
جرد الملامسة لا., يءق مزاج اللامس على حاله ٠‏ بل يستحيل ويتغير . فيتعدم المزاج 
الأول . وحيلذ فسكيف يدرك مع العدم . ولا يصح أن يسكون المراج الجديد هر 
الدرك. ؛الآنهلم يتجدد لمس من .ناحية . وهر ان هذه الحالة لوس من 
احية أخرى . فلا يقتضى الانفعال اللازم للإدراك 
ىننا مع إغفالنا النظر إلى الإدراك والحركة بالإرادة ا لايد للمزاج من 
مد 0 لاله واقع بين أمناة متئازعة إلى الإنفكاك لاختلاف طبائعها , 
وإنما تجبرها على الالتثام والإمتزاج ثىء جمعها بالفسر.. وهذا الثىء ذاثة حفظ هذه 
الأضداد مجتمعة ليبق المزاج موجودا . وإلاتفرقت حسب طبائعها . فانعدمالمزاج . 
فالمزاج المسّمر الوجود تاج إلى جامع وحافظ . أحدهما سبب وجوده . والآخر 
سبب بقائه » وهما متقدمان على الالتتام المتقسدم عليه . أو إذا شنْت فل هو حاجة 
إل شىء متقدم عليه يقوم محفظه وبقائه بعد إحاده . وإذن.« فأصل القرى امحركة 
والمدركة والحافظة للمزاج ثىء آخر للك أن تسمه بالنفس . وهذا هو الجوهر الذى 
يتصرف ف أجرزاء يدنك ثم فى بدنك ء 
ومما سيق تأخيل أن' للإنسان نفسا . هى جوهر مغاير للبدن واازاج . وبه يكون 
الإدراك والخر 31 بالإرادة . وهذا الجوهر يحب ألا يكون جمما عا ولا جسمائيا . بل 
جوهرا جردا . وهنا سوقان سينا على تجرد النفس أدلة كثيرة سكت أن عرض 
عليك بعضرا . فهو يقول : النفس الإنسا ثية تقوم بتجريد الصور المعقولة مر 
مشخصاتها الجر ثية كال امحدو د والآين والوضع إلى غيرذلك . فهذءالصورالمعةولة . 
هل 0 ة حال قأمها فى الذمن 0 ارج . الاحمال الثافى باطل قطعا . 
وإذن فل وبق إلا أنها بجر دة حال قيامها فى التف . ومعنى أنها بجردة أنها عالية من 
الم ا دو 3 ضع . ولا يمكن إلها الإشارة الحسية . ولابجرى فا 0 أوثىه 
ما يشبيه . و إذاكانت كذلك فلا يمكن أن تقوم بجسم . بل يحب أن يكون الحامل 
م جرهرا مفارقا . وفذلك يقول أبن سينا« إذالقوة العقلبة شٍ أي م #ريد المعقر لات 


ءات 


عن الك امحدود واللآين والوضع وسائر ماقيل. فيجب أن ننظر فى ذات هذه الصورة 
اللجردة عن الوضع . كيف هى ججردة عنه . هل ذلك التجرد بالقياس إلى الثىء 
المأخوذ منه . أم بالقياس إلى الشىء الأخذ . أعنى أن هذه الذات المعقولة تجرد عن 
الوضع فى الوجود الخارجى , أو فى الوجود الماصور فى الجوهر العاقل , ومحال أن 
تسكون كذاك ف الوجود الخارجى , فيق أن تسكون إبما هى مفارقة للوضع والآين 
عند وجودها فى العقل . فإذن إذا وجدت فى العقل لم سكن ذات وضع . وبحيث 
تقع إليها إشارة تحرى أ انقسام . أو ثىء ما أشبه هذا المعنى . فلا ممكن أن 
تسكون فى :جسم (0» 
علىأنالمعقولاتتدل عل أن النفس ليست بحسم ولا جسانى منوجهآخر .وذلك 
لآن فهامعانى غيرمنقسمة . أى بسيطة . وإلالازم علرذلكركب المعقو لاحم نأجراء 
غير متناهية بالفعل » وهو باطل . ومع بطلانه يستلزم ما ندعيه من وجود معقول 
"وا<د بسيط . لآن الكثرة بالفعل . سواءكانت متناهية أو غير متناهية ‏ لايد من 
اشتاها على واحد بالفعل . فالسكثرة عبارة عن الأحاد . ومعنى إدراك هذا المعقول 
الواحد البسيط أنه يرتسم فى جوهر عاقل له . ويحب أن يكون هذا الجوهر العاقل 
له غير منقسم فى الوضع . لآن انقسامه يقتضى انقسام المعنى البسيط المرتسم فيه . 
والمعنى البسيط الواحد لا يقبل الانقسام . وإذن فدركه وهو الجوهر العاقل غير 
منقسم فى الوضع قطعا . .وإذاكان مدركه هو المدرك لغيره من المعقولات . فدرك 
'سائر المعقولات إذن لا يقبل الانقسام . ولسكن كل جسم وكل حال فى جمم فهو 
يقبل الانقسام . وإذن فالجوهر المدرك لللعفولات » ؤهو النفس . ليس سم 
ولاحال فى جسم . لانه لايقبل الانقسام . وإذا لم يكن جسم| ولاحالا فيه فهو إذن 
جوهر روحى بجرد . وهو المطلوب . وفهذا الدليليقول ابنسينا: « وفالمعقولات 
معان غير منقسمة لا محالة . وإلا لكانت المعقولات [نها تلثم من ميادلها غير متناهية 
بالفعل . ومع ذلك فلايد فىكل كثرة . متناهية أو غير متناهية ‏ من واحد بالفعل . 
وإذاكان ف المعقولات ماهو واحد بالفعل . ويعقل من حيث هو واحد . فَإبما 
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يعقل من حيث هو لا ينقهام . فإذن لاب رقسم فيا يلقسم ّ الرع 5 جم 
وكل قة فى جدم منقسم )ىن 

ومهذا الدليل وغيره استطاع ابن سينا فى رن أن ينبت الثائية فى الإنسان . 
جوهر عاقل مفارق » هوصورة الجسم ومبدأ ح ركته وإدر ا كه . وجمم هرهوضوع 
تدييره ول أتعاله وآلته ثى | كتساب ب العلوم والمعارف 

وان سينا لاينبى أن تحدد لك 0 بين 0 والجسد . فهو رى أنهما. فى 
ميدأ أمرهما مرتبطان أر اط زمنيأ . ولا يقبل:مطلقاً أن يذهب إلى القول بسابةية 
النفس على البدن . مستدلا على .ذلك . بأن الارواح على رض أن سابقة ..إما أن 
تسكون فى حال سبقها متحدة أو متسكثرة . وتسكثرها إنما يكون نتبجة اختلافها فى 
النوع . أو اتحادها فيه مع القين بشىء 1 خر هو نسبتها إلى الاجسام المهايزة .ولامكن 
أن تكرن مختلفة فى ف النوع . لآن ذلك يؤدى إلى التركيب ذيها من 0 وميز. وهى 
بسيطة لاتقبل التركيب . ولابمكن أن يكون تسكثرها من نسبتها إلى الاجسام . لان 
الاجنام ل توجد بعد.. وإذن فل بق إذا كانت سابقة إلا أنها متحدة . وهذا أيضا 
اطل ( لآنه | إذا حصل بدئان حصل ف البدنين نفسان ) , وحيلثذ إما أن تكون كل 
نفس من هاتين النفسين قسما لتلك النفس الواحدة . فيسكون الثىء السيط منقسا . 
وهو باطل . وإما أن تسكون النفس الواحدة بالعدد موجودة فى بدنين. ( وهذا 
لا حتاج إلى كثير تتكاف فى إبطاله9) ) . وإذا انمحصر وجودها قبل البدن فى كونما 
منكثرة الذات أو متحدة الذات . وكان كلاهما باطلا . فلا بمسكن إذن أن تسكون 
سابقة على وجود اليدب . بل عند صلاحه تفيض عليه من الخالق بوساطة العقل: 
الفعال . بعد أن يكون فا من الهيثاث ما>علبا خاصة بمذا الجسم دوزغيره.و بعبارة 
أخرى مايحملها جزئية مشخصة . وإذن فالجسد كا أله يكون سبي فى حدوث النفس 
وفيضائها . يكون أيضا سسبيا فى جرئيتها وتشخصبا . وق ذلك يقول ابن سينا : « ققد 
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صم إذن أن الأنفس تحدث كلما تمحدث مادة بدنيةصالحة لاستعالما إياها(ه) ) . ثم يشير 
للتشخصبا بقوله :28 ؤيكون قَْ جوهر الئفس الحادثة مع بدنما 5 ذلك البدن استوق 
حدوما من الميادى الأول - هرئة نزاع طبيعى إل الاشتغال 4 واستعاله 3 والاهمام 
بأحواله . والانجذاب! ليه . بخصبا ويصرفباعن كل الاجسام غيره . فلابد أنها إذا 
وجدت ملشخصة . فإن ميدأ تشخصها يلحق بها من ألليئات ماتتعين به شخهصا 5 وتلك 
الطيئة تكون مقتضية لاختصاصها بذلك البدن . ومناسبة لصاوح أحدهما للآخر . 
وإن خف علينا تلك الجالة وتللك المناسبة (© ) 
ثم يقول ابنسيذا : والجسد بالنسبة للننفس علسكتها التى تقوم بتدبيرها ٠‏ وذلك عالها 
منقوة عملية تجعلها أهلا لآن تتصرف فيه .ثم يذكر أن علاقة النفس بالجسد منهذه 
الجهة يترك فها [ ثاراً لاتمى بالموت . وهى ملكاتها التى تنشأ فنها من مباشرة الآمور 
الارضية . فإ ن كانت النفسملتزمة للفضيلة العملية نشيأت فها ملكة فاضلة. وإن كانت 
مقبلة عل الشووة ٠‏ ومنغمسة فى الششر. نشأت فباملك فاسدة يترتب علمها أسوأ الأثر 
فى الآخرة . والنفس بهذه الملكات الى تسكتسها من معالجتها للبدن تزداد تشخصاً 
وفردنة . وى ذلك يقول أبن سيئا : « وتددث فا من جهة القوى البدنية هيئة خاصة 
أيضا . وتاك الحيئة تعلق بالميئات الخلقية أو تسكون هى هى . وتسكون أيضا 
خصوصيات أخرى تخ علينا . تلزم النفوس مع حدوثها وبعده .كا بلزم من أمثاها 
أشخاص الأنواع الجسمانية . فتتابن بها ما بقيت . وتكون الأنفس كلها تتميذ 
بمخصبصائا ٠‏ كانت الآ بدان أو لم سكن أبدان. عرفنا تلك الأحوال أو لم نعرف7, 
ولسكن النفس فى نظر ابن سينا تشستمل على قوة أخرى . هى القوة النظرية . فا 
علاقة هذه القوة بالجسد أيضا؟ وهنا يدول ان سينا : إن كال هذه القوة فى أن 
تصير من عقل بالقوة إلى عمقل مستفاد ٠و‏ 2 الوصول إلى هذه ا مركبةتتخل الجسم 
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وسبلة وآلة إلى هذا الوصول . ولتحديد نصيب الجسم بالدقة فى هذه العملية ‏ أعنى 
عملية الحصول على المعارف والإدراكات ‏ بحسن بنا أن تقيض قلبلا فى نظرية 
الممرفة عند ان سينا . 
يقول ابن سينا ء إن القوة النظرية . أو بعيارة أخرى العقل النظرى» يكون 

فى مبدأ أمره قوة صرفة شم يخرج إلى الفعل شيئا فشيئاً » حتى يصبم عقلا مستفادا 
تكسم فيه المعقولات بالفعل فق المرتبة الأولى من القوة يكون غاليا من كل 
المعقولات لإا عن كأنه كرب أن ادلم ما ويدركها ٠‏ ويسمى فى هذه الخحالة 
د عقفلا هيولانيا 2 . تشييبا له بأ يولى الآولى الخالية ف نفسها من جميع الدور 
المستعدة لقبلحاء ويعترف ابن سينا بأن هذه القوة حاصلة جميع الناس فى مبدأ 
فطر” هم ء فإذا ماحصلت فيهذمالقوة الصرفة 5 المحقو لات الأو دالق هى البيل لتحصيل 
المعقولات الثائية ‏ وهى العاوم المسكتسية ‏ فإنه يسمى فى. هذه الحالة « عقلا 
باللسكة . . ويشبيه ابن سينا فى هذه الحالة بالا المستعد للتعام ٠‏ يشه القوة فى 
مبدأٌ أمرها بالطفل الذى فبه من الصغر قوة أن يكتب . ثم تنتقل هذه القوة 
النظرية فى طريق الاستكمال إلى مرتبة ثالئة » وتسمى فى هذه الحالة ( عقلا بالفعل ) . 
وهى إنما تكون عند الاقتدار على استحضار المعةولات الثانية بالفعل متّى شاءت 
بعد اكتسابالمعقولات الأول بالمكرة أوالحدس . ويشمها ان سينا فى هذهالحالة 
بالشيخص القادر على المكتاءة فى أى وقت شاء؛ وللكته لا يكتب ء فإذا ما حطرت 

. تلك المعقولات بالفعل فى هذه القوة صلت على كلا سميت ( عقلا مستفادا ) . 
وفى هذه الحالة لا يكون فيا ثىء من القوة . بل تكون عقلا صرف . اللبم إلا من 
ناحية استعدادها لغير ذأك من المعقو لات الحاصلة فا . 

ولكن ماالتى يحملها مدركة بالفعل بعد أن كانت مدركة بالقوة . وهنا يقول 
ابن سينا : إن الواجب أن نسند ذلك إلى ثىء بارج النفس . وذلك لآن ما بالقوة 
لامخرج ج إلى الفمل إلا بشىء هو بالفعل . وعلى ذلك لابد من القول بوجود 
( عقل :قالع تكون نسبته إلى عقول الئاس فى اسستخراج المعقولات أسبة 
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لإثنات ذلك الحقل دليلا آخر فيشؤل: : معنى إدراك أنثىء ء وجود صورنه فالمذر كك 

والذهول: عن الثىء مع إمكان ملاحظته هو ١‏ أعدم م ) لتلك الصورة ٠.‏ ولخ 
ليس من جميع الوجوه . لإمكان وجودها فى أى 9 يشاء المدرك . وإذن 
فههنا. ثىء غير المدرك يكون حافظا للدرك ‏ أى .الصورة . حال الذهول من 
المدرك -- أواث تغاله بغيزها . فشكون الحافظ لالدورة المذهول عنها غير اميه 
ره : فتسكون هناك قوتان :ولا مكن أن يكو نا فى التفس . لآن القوة العاقلة . 
لا تقبل الانقسام . وإذن فيجب أن بكرن ثىء غيرهأ 'بالذات تكون المعقولات 
م لسدمة فنه بالفحل : ويكون خرانة حافظة لما . وإذن ذههنا موجود مر تسم 
إصور جميع المعقولات ليس بحسم ولا جسماف ولا نفس ٠‏ وهو ( العقل الفعال) . 

) وإذا وقع بين لفو 07 وبيله اتصال م ادلجم عله فا السور العقلية بذلك 
الامستعداد الخاص لاحكام خاصة(1) ( 1 وتكون النفس بالنسية له كالمر 5 1 
مادامت متجبة إليه بشرط أن تكون بجملوة : أ. فإنها تظفر مه بالإدر اك 1 فإذا 
'ألتفتت عنة ذهلت عن المحقو لات قل لكن هل محمى هذا أن اين سينأ سكن 
العملية العقلية . ولا يراها ضرورية لسكسب المعرفة ؟. الواقع لا . لان العملية 
العقلية لابد منها لتسكتسب البفس ملت الاتصال بهذا العقل . فهى فى الواق 
ليمت سببا مياشراً للمعرفة . وإنما هى صقال للنفس فقّط . أما المعرفة ذاتها فبى 
1 إذا شئّت فقل :( انطباع فى النفسب الجلوة المهيئة للارتسام » وهذا 
يشمل سار المعارف حى ا معقوللات الآولى ( ( خصوها بفيض عاوى ولول 
إلى ) ؛ والجسم بحواسه الظامرة والباطنة هو الذى يقدم للعقل الإدرا كات 
الجرئية المشخصة ؛ فيحاول العقل بالتفكير فها أن يستخرج منها الإدراكاث 
الكلية والمعارف المرتيطة ها. وبعد التأمل والتفكير الكافيان لصقل النفس 
تفيض عابها المعارف من العقل الفعال » وإذن فالجسم لابد منه للعملية العقلية ؛ 
الى لايد متها لصقل النفس 2 الذى لايد منه للاتصال بالعقل الفعال: وإدراك 
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المعارف مئه , وبذلك. جمع اان: سينا "بين طريق التجرءة والتمنوف فى المعرفة , 


وين أن الجنم لابد منه لتستكيل النفس قوتها. النظرية . 


ولكن ابن سينا يرئ أن اننفس متى استكملت وقويت ( فإنها تنفد بأفاعيلها 
على الإطلاق . وتكون القوى المسية والخيالية وسا' ئر القوى اأبدنية صارفة 
لاعه ن فعلها () ( وإذن فاليدن 15 يكون ف اليدء آله للامتكال ‏ . يكون فى 
النهابة عائقا عن تمامالإدر راك . لآن. النفس.لاتدركبوساطته . وانما تدرك بذاتها إذآ 
حصلت م كك لاتصال.وللد ليل عل أنهاتدرك بذاتهالا با له بدنيةأمجالوكانت تعقل بالآلة 
لأصبح من الحتم أن يعرض لا التعب والكلال كلما غرض لتلك الآلة كلال. . 
وذلك لآن اختلال الآلة يؤدئ إلى اختلال ما يتوقف عليها , مع أن المشاهد غير 
ذلك ٠‏ فالإنسان فى سن الشيخوخة تعب آلاته البدنية » ومع ذلك لا تكل 
النفس فى تعقلها » بل تيت عل ماعقلت أو تزيد عليه . والإنسان منا حين يفسكر 
تفتكيرا عميقا بشعر بأن دماغه الذى يظن بأنه آلة النفس فى المعرفة قد انتابه 
ألتعس ٠‏ ومع ذلك فإدرا كه , فلم: ويتضاعف : 1 


ظً أن هناك حجة أخرى .وه أن كل فاعل بالآلة ل تتوسط الآلة 
بينه وبين ذلك الثىء الذى هو مفعول له ل يفعله . فلو كانت التفس مدركة 
إآلة جسمانية لما أمكن فى هذه الحالة أن تدرك ذاتها .ولا آلتها . 
ولا أن ترك أنها تدرك . لعدم إمكان توسط الآلة ينها 
وبين ثىء من هذه الأشاء . ولكن ١‏ النفض كا هو مشاهد ندرك ذاثا . 
وما بظء ن أنهآ لاف الإدراك . وتدرك أنها مدركة كذلك . وإذن فإدرا كبا , 
ليس بآلة قطعا . بل هو بذاتها . وفى ذلك يقول أن سينا:( إن القوة العقلية لوكانت 
تعقل بالآلة الجسدانية حتى يكون فعلبا الخاص إها يستتم باستعال تلك الألة الجسدانية 
لكان يحب ألانسقل ذاتها.ر ألا تمقل الآلة . وألاتعقل أنها عقلت . فإنهليس ينهاوبين 
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ذاتها7 لة . وليس لها بينها وبين'1 لها آللة .وليس لا ينها بين أنها عقلت 27:. 
اسكنها تعقل ذاتها . وآ لتها الى تذعىطا.. وأنها عقلت : فإذن تعقل بذاتها لاا لة, 6( 

. وأخيرا برى ان سينا أن اليفس لاتفنى بفناء البدن . بل هى خالدة ؛ وذلك للانها 
ل بينها وبين الجسم من علاقة توجب فناءها بفنائه .بل وهناكمايدل علىخاودها . 
وذلك لآن كل موجود (0) من شأنه. أن يفسد. يكون قبل الفسادٍ باقيا بالفعل 
وفاسدا بالقوة . وفعل البقاء غير قو 5 الفساد :.بل ولا يستلزم أحدهما الآخر :وإذا 
كان فمل البقاء مخاير! لقوة الفستاد فلا بد أن يكونا راجعين إلى أمرين عتتلفين فى 
الموجود . فأذاكان الموجود جوهرأ بسيطا لم يكن قابلا الفساد قط ..إذ أنه لامكن 
أن يشتمل على شيئين مختلفين برجع إلبهما, فعل البقاء وقة الفساذا لبساطته : : وعلى 
ذلك فالنفس لامك ن أن تقبل الفساد إذا وجدت . وتحقق الفساد 0 بيستازم أن 
يكون مسيوقا بتحققه بالقوة . وإذن فالنفس إذا 500 لاتفنى بل 7 لبق إلى اله . 
وإن فى الجسد . 

نَ نت ترى أن ابن سينا يقول بمغايرة النفس لبن . وبأنما جوهر روحى جرد : 
وبأنها مشخصة . ومستكلة لقوتها النظرية ومتأثرة فى لمكاتها الخلقية بالجسد.. وأنها 
مدركة بذانها . وأنها خالدة معإدراكاتها إلى الأبذ ٠‏ وفى ضوء هذا لا طنع أن ندرك 
مابريد ابن سينا أن شرل فى : 

( + )المعاد الروحاق, 

التقن :باقية بعد انحلال البدن . فاذا وقسى المفارقة وهى بعد هيو لانية م يتطبع 

0 شىء من الصو ر المعقولة الى م تكون عمقلا بالفعل «تبى من السعادة فى حالة 
ط . وذاك ا بذاتها مستعدة 0 بول المعقولات الأولى من فض الإطى 

وإماكانالائع لما أول اتصاها بالجسد غبودية الجسم ها. رقصوزه عن ألِيوٌ 0 
المعقولات . ! لجيه م يستحم الترتيب بعد .. فاذا زال عنبا هذأ | المانع - سوا ِ كانت 


(1) الشقاموج وص ١‏ وم 
(9) النجاة ص .م ب ءا 
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فى الجسم أو مبايئة له وقعت فيها صور الممقولات الأو لى . قاذ فارقت الجسم "على 
حالتها الميولانية . ثم وقعتفيها صور المعقولات الأولية التذت بذلك: على بحسب 
غاثالت . وأما اللذة التى تنشأً عن المعقولات الثانية فإنها لاتدركها . لأنها لاتستطيع 
إدراك هذه المعقولات الثانية إلا إذا تقدم ذلك استعال القياسات والبراهين 
فى الإدراكات الجزئية التى تقدمها الحواس الظاهرة والباطئة ٠‏ وكل ذلك قد فات 
اد نفس اش ولانية بالمورت . فإذن هذه الخالة الى اها ى 0 إذةَ ما ( وإن كانت قل يله . 
ومع ذلك فبى فى حالة عرية عن 0 لعدم وجود امعان التى تسبب الشقاء ٠‏ فهى 
لاعربة عن اللذة على الإطلاق : ولا قابلة لما على الإطلاق ٠‏ ولذلك قبل إن تفوس 
الأطفال بين الجنة والئار «) ) ّْ 

. وأماالافوس الى أدركتالمعق ولا تالأولنقط : فإنهابعدالمفارقةنكونع ل ضربين . 
لاماإماأنتكونمدر كا حال باته| أ نتمام سعادتها ماهو ففتمامالمعرفة»ولسكنها لاشتغالها 
باليدن قد 0 مانت ول تك تسبهذا كال - سواءكانتمكتهية 
لما بضاد هذا الكثال من عقائد فاسدة ومعارف باطلة يأو كانت غالية منهذمالعةائد, 

نتسكون مدركة لكالا دن حيث الإنية جأهلة بهمن حيثاماهية د وإما أن نكون 
غير مدركة لان الحا إنما . ف نمام المعرفة » وذلك متصور ( لآ نكال نوس 
وسعادتها إنما هو فى المعرفة ل يس بأولى ). 

فالضرب الآول منالتفوس حكها أنبا إذا فارقت 7 وبطلت القوىالوهمية 

يجميع عقائدها . وبقيت متجردة عن العقائد الثى كانت لطا . وفى ذاتها - أى تعتقد - 
أن لا عقائد . وأتها فوق العقائد الآولى . إلا أن غير معروفة عندها بذواتها . حثها 
الوق الغريزى على لصي لها 1 واشتاة تت إليها 5 إذ هى الها 0 وكل واحد دن الأشياء 
مشيتاق إلى كاله الطبيعى غير متوان دون تحصيله مالم يعقه عائق . فإذا زالت العوائق 
عاد الشموق الطبيعى . كذلك النفس فإن كانت فى البدن غير منتعشة الآشواق إلى 
الكثالات الخاصة مبالأجل العوائق ٠‏ فإنها إذا فارقتالبدن ٠‏ وزالت العوائق. عاودت 
الشوق إلىكاها . إذ عرفت إنيته . وأفى ها به وقد بطلت العقائد الوهصية . ولاسبيل 
إلى العقائد الحقلية لمثلها إلابالقوى البدنية.. فبى مشوفة على الأبد إلى الكمال . وغير 
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زائلة فى <ال . .فهى سقيمة فى ذاتها . مريضة فى جوهرها:. عمياء ق بعمرها . صماء 
في سمعها . لا قرار لحا ولا راحة أبد الأبدين ودهر الداهرين . مشتاقة إلى -النها 
الآ لى . كا قال الله تعالى : بلسان صاحبها ( رب ارجعون لعلى أعمل صالحا فيا 
تركت ) نعوذ الله من هذه الحالة(1) ٠‏ وتسكون هذه النفوس أشد عذاباإذاكانت قد 
طابقت القرى البدنية فى أفعاها الخبيثة <تىاستلذت بها واعتادتها . فإنها إذا فارقت 
البدن نزعت إليها . وإلى هذا يصرف قوله تعالى ( وحيل بيهم وبين ما يشنهون ) . 
فى إذ ذاك حليفة المكروه ورفيقة الفجيعة . إذ أن عذاما فى هذه الحالة ييكون 
أعظم من النار المفرقة للأأجزاء . ومن الزمهرير المبدل للمزاج . وإنما مثل صاحها 
كل ذلك (الذى عمل فيه نارأوزمهرير فنعت المادة الملابسة وجه الحس من الشعور 
به . قم يتاذ ثم عرض أن زال العائق فشعر بالبلاء العظيم 0© ) . وأشد هؤلاء عذايا 
م الجاحدون . وهى الفرقة الى يدوم عذابها. أى أن ابن سينا برى أن الكفرة 
الذين عصوا الرسول وعاندوه وابتعدوا عن الحق الذى جاء به . وا كتسبت تفوسهم 
عقائد فاسدة لم يشاءوا أن يتناز لوا عنها . وضموا إلى ذلك فسقا واستبتارا ثم وحدمم 
الخلدون فى العذاب . 

وأما الضرب الثانى.ومم أصواب النفوس الساذجة الذين لم يدركوا أن كالاتهم 
فى إدراك المعقرلات.فان سينا برى أنهم وثم بدنيون لابد لسعادتهم أو شقائهم هن 
تعليق تخيلاتهم ببعض الأجسام . وهى أجسام الأجرام السماوية . فن كان اعتقاده 
منهم فى نفسه وأفعاله الير شاهد اخيرات الآخروية على حسب ماتخيلها فى هذه 
الأجسام . ومن كان شريرا واعتقاده فى نفسه وف فعله الشر شاهد العقاب كذلك . 
ثم جوز الشميخ بعد ذلك أن يفضى التعلق المذكور بهم إلى الاستعده للاتصال المسعد 
الذى للعارفين » وفذلكيقول : (ننبيه ٠‏ وأماابله فإنهم إذا تتزهوا خلضوا من البدن 
إلى سعادة تليق بهم . ولعلهم لانستغنون فا عن معاونة جسم يكون موضوعا 
لتخيلات لهم .ولا متنع أن يكون ذلك جسم “ماويا أو ما يشبه ولعل ذلك يفضى 

١7 . ١١ رسالة السعادة ص‎ )١( 

(1) الشفاءج ؟ كن رمه 


94 لس 


هم أخر الا إلى الاتتعداد للاتصال المسعد الذنى للعارفينا(')'. وإنكان. فى رئسالة 
السعاذة يخزم بأنها نستسكون كنفوس: الاطفال ..وهز فى ذلك يقؤال: نزإنا أن 

نكون ‏ أنى النفوس: قا را لكام 7 الراتعرع القرده 
الاو لى كان" القو 3 فبباكالقر ل ف تفوس الصنبيان () * 

“ فإذا ما اتهينا من هذينالضر بين إلى هذه النفوس التىأدركت أن اها فى المعرفة . 

وسعت "حت اتضلت بالعقل الفعال . وا كتسيت منه المعارف ‏ فإننا تجذها أرمناً 
على. ضربين 3 ش 

ْ طب يسع فى تحخصيل العلل والمعرفة .ولكتته أبتقاد لرغيانه البدنية فسعئ لل 
ع م ا ل 
الشوق الذى حصل لملكاته الرديئة فى الآخرة إلى المتع الدنيوية مع فقدان الآلات 
الموصلة إلها , ولسكن الأم لايلبت أن يتبى لاضمحلال العادة وخلاص النفس من 
تلك الملكات . ولذلك ١ل‏ , برأهل السئة خاود أهل التكبائ من المؤمئين 9)» 

اخ | مو اعترب الآخير. وهى النفوس الكاملة فى العل والفاضلة فى العمل. 
وهى وجندها إلتى تستطيع أن تبلغ إلى مرتبة السعادة الكاملة من غير أن يشونها ألم . 
إذ ليس هئلك ما يكون علة له . وفى ذلك يقول ابن سينا :(.والعارفون المتنزهون إذا 
وضع غنم درن مقارنة اليدن » وانفكوا عن الشواغل خاصوا إلى عام القدس 
والسعادة. وانتقشوا بالكال الأعلى . وحصات هم اللذة العليال؛) »فهو بريد بالعارف 
منكات قوت النظرية ره لح كلك قرقة الطلة . أ من جمع: بين كال العم 
والعمل . ويقول فى ملف 1 خير فإنها ‏ أى النفوس الكاملة ‏ عليا: وعملا ‏ إذا 
فارقت اتصلت بالفيض الإلمى عند سدرة المنتبى تحت عرش ال رحمن وف 'جواره وفى . 
عالله الأول ناظرة إل ذاته 9 قال تعالى « وجوه بومئذ ناضرة إلى -ربها ناظرة » وقد 


كه الإغارات اج أ ص باه 
(؟) رسالة السعادة ص ١7‏ 
(©) .الصهر السابق والصفحة 
(:) الإشارات ج ؟ ص كوا 
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أ نكميق :لها جريع الحقائق .وقد كانت تلتذ فى دار الغرور والغربة بين أبدنى الأعداء 
بإصابة بحقيةّة وانعدة . فكيف عند انسكتياف جميع الحقائق .ثم هى معذلك بانقلاما 
فى ذاتها إلى جره رآأفيض.الإلى الذى-ذكرناه لاتصالحا به.. وهو مدير هذا العالى تنال 
رياسة العالم وتدرها . فتصيرما.كا للعال . وقد وصف الله تعالى هده الجالة:. فقال' عرز 
من قائل : و وإذل:رأيت ثم دأيت نعيا وملكاكبيراً ) . ثم الشأن الأعظم والسعادة 
السكبرى إل تتالما هناك هو ارتفاع الوسائط بيثها: وبين معشوقها ومعشوق جميع 
الموجودات الذى إإره سس كتها ٠.‏ وإسليب الوصول [ إليه سك ونها . وبالعشق. له قوامها . 
أعنى لمث المحض . واللثير المحض. والمعشوق لذاته 0 بذاته .جل ذكره . 
تأى فرحة ة ولذة تنالها النفس مثل هذه اللذة والفرحة ؟ بل أى أى نعمة كهذه النعمة ‏ 1 
أى ملك كهذا الملاخ.؟ فا أولى بالعاقل أن يسعى لتحصيلها.ويحد فى اقتنانها. .وحترزعن 
الأخوال اللضادة لما . المهروب عنما لذاتها . م أن هذه رغوب فها لذاتها وه 

السعادة(») . (وما مَأ شه السعداء فى هذه الهالة يذلك امار اذى أذيق لطعم | الأالن . 
وء _ض الخال الأشبى: وكأن الأبشى به فز ال عنه اطخدر .قطالع اللذة العظيمة ذفعة(؟)) 
وإذن ٠‏ فان سيئا رى أن أعل مرائب السعادة فى الآخرة لاتنال إلا بالعقيدة الحقة 
والعمل الصالح . هو وق ذلك بلاق مع ألدين وتحقق المدفق-الذى برى. “إلله. 

وذلك خيل إلى ان سينا أنه قد نجس فى التوفيق بين الفلسفة الى جعلت 5 
الإنثسان فى المعرفة .:وتصورت العالم على أنه خالد وذاتم . وبين: الدين الذي جاء 
بأوصا ف كثير ةق بوم القيامة وفى النعيم الدى يلقاه الإذسان فى الآخرة تتقنافى مع 
.نظرة الفلسفة . بأن قال بهذا المعاد الر وحى الذى لا يتطلب تغييراً فى عالم السعؤات . 
ولاينئا مع ماقررته الفاسفة من أن سعادة الإنسان فالمعرفة ٠‏ وهى فى الوقت نفسه 
. تحقق ماجاء به ألدين من حمل الئاس على اعتناق الحق ومناصرة.الفضيلة.: . 
زأماالتصوص الى تبدوفظاهر هاعخالفة لذلك,فهى فى نظ زان سينازموز وإشارات. 

قال بها اللنى لآنه بخاطب قوما لا يستطيءون أن يددكو | هذه الحقائق ..فقرر لحم أمر 
المعاد على وجيه تملوروق كني .وتسكن إليه تقوسم مت يفهمو نه ويقصوز ون 


)١(‏ رسالة السعادة ص ١١‏ ب م١‏ (؟) النحاة صى #امع والشفاء ج لا ص ,رمه 
(م) الساة ص م4 والشفاوج ؟ ص دم ْ 


د قد 


0 

“هذاهو رانسيناعل حقيقته فى نسألة البعث . فهو يقول له اروس وح و ول 

بالمعأذ الجسماق . فإن أحاله إلى الشررعا فعل فى كثابه النجاة . فهر مضلل . 
وإن سكت عنه كا فغل في كتابه الإشارات: فهو متبرب . فنطقه 0 يلأن كرون 
ناك معاد جممالى يستارخ 'متعا حسية تتكون ف جنة.عرضنا السدواك والأرض 
بعد فْناء الد نيا وما علبها ويد الآن عل ذلك بضع نصوص تؤيل قضاما الأو بعبارة 
أخرىفهمنا لان سينا فى مشكلة البعت هذه . فهويةول فىالشفاء والنجاة : , وأما إذا 
استكمات النفس وقويت فإنها تنفرد بأفاعيلها على الإطلاق . وتتكون القوى" لحسية 
والخيالية وسائر -القوى البدنية صارفة لما عن فعلبا . ومثال هذا أن الانسان قد 
محتاج إلى داء وآلات 'يتوضل بها إلى مقصدما . فإذا وصل إليه . ثم عرض من 
الأسباب ما بحمله على مفارقنها صار السبب الموصل بعيئه عائقا(١)‏ ) .. ومعنى هذا أن 
النفس .تحتاج إلى الجسد فى فيدأ أمرها فى.الوصول" إلى تمام المعرفة التى تحقق لها 
أقصى السعادة ٠‏ ولسكنها بعد الاتصال بالعقل الفعال مصدر الفيض يصبح الجسم عإئا 
دعن الإدرا كات . أو بعبارة أخرى عن السعادة . فالقؤل باتع الحسية فى الأخرة 
يسبب الشمقاء النسى لاتمام السعادة ٠‏ وهو يقول أيضا ف النجاة والشفاء : ( واللذة 
التى' تحت 'للنا بأزن تتمقل ملائما هى فوق الى تكون لنا بأن نحس ملاتما . 
.ولانسة يبنا : ,ؤلكيةقد يعررض أن تكون القوة الدراكة لا تستلذ بمايجب 
أن تستلن به لعوارضّ . كا أن المريض “لا يستاذ الحلو ويكرهه لعارض . فسكذلك 
جب أن نعل من حالنا ما دمئا:فى البدن . فإنا لا نجد إذا حصل لقوتنا العقاية انها 
بالفع لمن اللذة ماجب للثىء فىنفسه . وذلك لعائق اليدن . فلى أنفردناعن!ايدنلكنا 
مطالعتنا ذائنا وقد صارت الما عقليأ مطالعا للدوجودات الحقيقية والجمالات الحقيقية 
والملذات الحقيقية متضلة مها اتصال معقول بمعقول ند يمن اللذة والنياةنعالانهانة له (6) 


٠ ص "اهم‎ ١ التحاة ص 894 والشفاء ج‎ )1١( 
:ه١م/ النجاة ص «.ع والشغاء <لا ص‎ (0 


عب ااا امم 


فهذا ابص صريح فيا نحن بص ذه من أن البدن وما يتبعه من الاذائذ الحسية عول بين 
الإنسان وين سعادته الحقيقية . م ثم انظر إلى نص عيارته ىُْ الإشارات )0 والعارفون 
التتزهون إذا وضع عنهم درن درن مقارنة البدن : كت شه اتصال النفس بالحسد 
'باتصال الثوب بالدرن الذى عر ول بينه وين الاتصياغ التام : ومعى هذا أن 
الجسد حول بين النفس رين تمام الإدراك . على أنه يصرح في رسالة السعادة 
بأن الجسم « دس ملابس لها( .. وأنها لاحاجة ما.إليه إلا فى الميدأ حيت 
تتخول منه 11 لدكوين مله الاتصال . فإذا وصلت إلى هذه المرتبة حكرهت 
عرض ثىء منه علها . ٠‏ ش 
فها أن ترى أن ابن سينا يقطع 1 ر مؤلفاته بأن لنفس الكاءلة 0 
بينها وبين تمام السعادة دنس الجسم : وكل ما يتصل به من الشهوات المسية . 
فكيف يمكن أن ون قائلا المعاد الجسيال في الآخرة 5.هذا من ناحية 
اللستادة. وأماامن تاعيسة الفنقات. فقذة اجتد ان سينا أنسا فى زاك الققاء 
'الروحى الذى: يتسبب عن شوق النفس إل الاستكمال بالحقائق .مع أنه لا سييل 
إلى ذلك . لضرورة توسط الجسد فى البدء ولاجسد ف «الآخرة  »‏ أن الملكات 
الرديئة تسيب لصاحها ألما روحيا ينشأ عن شوقبها إلى المنع اللسية التى لاتثال 
إلا بالجسد . وهوغير موجود . ون سينا يصر حفرسالته ( سرالقدر ) بانتفاء الشقاء 
الجسمانى . فيقول : ( ولا يجوز أن يكون الثواب والعقاب على !١‏ يظنه المتكلمون 
من أجزاء الزانى مثلا بوضع الانكال والأغلال وإحراقه بالنار مزة بعد أخرى. 
وإرسال الحيات والعقارب عليه , فإن ذلك فعل من يريد التشئى من عدوه بضرر 
أو أل يلحقه بتعديه عليه . وذلك عال فى صفة الله تعالى . أو قصد من بريل أن 
يرتدع المتمثل به عن مثل فعله . أو ينزجر عن معاودة مثله . ولا يتوم أن بعد القيامة 
. يكون تكليف وأمر ونهى على أحد حتى يأزجر أو برتدع لأجل ماشهده من الثواب 
والعقاب على ما توهموه(» . . فماذا ينطق هذا النص ؟ أترك ذلك للقارىء . 


(1) رسالة السعادة صن 1١‏ (9) رسالة سي القدر ص 4 
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على أن المسألة. ليست يحاجة إلى استنتاج . فابن:سينا نفشه يصرح فى رسالته 
التى يتناول فها النبوات(0) وتأويل رموزها ما يأ : 

فهو برئ أن قوله تعالى ه وحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية ) أن المراد 
بالعرش هو الفلك انحرط , والمقصود بالثانية العانية الأفلاك الداخلة فيه . والمقصود 
باليوم ف قوله د يومد ىم القيامة ها هو يوم القيامة عنده ؟ شول هو يوم 
الموت . أعنى يوم مفارقة النفس للبدن ( فالمراد بها - أى القيامة ما ذكره الششاررع 
أن من مات قامت قيامته ) ٠‏ ثم نعلل لجعل الوعد والوعيد وأشباهبها عتصا بهذا 
الوقت فبقول : ( إن تحقيقالنفسعند المفارقة آ كد ) ٠‏ وهى اللخاطبة المثابة المعاقبة , 
ثم ينتقل بعد ذلك إلى بيان الثواب والعقاب بما لا مخر ج عما بينا . ثم يقول بعد 
ذلك . فلتتكلم إذن فما يقصده -الشرع من كلة جنة وناو . فيقول ؛ وإذا كانت 
العوالم ثلاثا . عالم الهس ٠‏ وعالم الخال والوثم . وعالى العقلى . فالعالم العقلى 
حيث المقام للنفس هو ١‏ الجثة .. والعالم الخالى الوهمى حيث البطب هو 
ه جبنم » ٠‏ والعالم الحسى هو عالم.. القبور » . ثم يأخذ بعد ذلك فا ليان 
الصراط فيقول :ثم اعم أن العقل محتاج فى تصور أكثر الكليات إلى استقراء 
الجرئنات . فلا محالة أن النفس فى وصوطا إلى المعقولات تحتاج إلى الحس الظاهر . 
ونع أن الإدراكات تنتقل من الحس الظاهر إلى الخيال والوثم . وهذا.هو.من 
الجحم طريق وصراط دقيق صعب حتى تبلغ إلى ذات العقل . أى الجئة . فهو 
إذن يرى أن من وقف قبل أن يصل إلى مرتبة المعرفة فهو فى جهنم . ومن 
سار حي وصل إلها:. فقد اجتاز الصراط وبلغ دار النجاة . ثم :ينتفل بعد 
ذلك .إلى نيان مات إليه بعض الآبات التى تتصل بينم ووصفبا . فييين 
دلولا وما تقصده . فبقول : (وأما ما بلغ النى صلية عن ربه عز وجل من 
قرله (غلها نمعة عثر ). فإذ قد تبين أن الجحم د ما هر 0 ينا أنه باجخلة 
التفس الحيوائية . وبينا أن هذه النفس هى الباقية الدائمة فى جيم .. وهي منقسمة 


(5) اتسع رسائل فى الحكة ص 4؟١‏ 


قسمين.. إدرا كية وعملية . والعملية شوقية. وغضبية : والعلبية هى تصورات اليال 
المحسوسات بالحواس الظاهرة . وتلك المحسوسسات ستّة عشر. والقوة الوهمية الحاكة 
على آلكالصور حواغير واجبو اجدة). بسن عشر وهى تصورا تايالا نحسوسات 
وواعدة فى إلقوة: «الوهمية. . فالمجذوع سبفة عشر . يضاف [لببما القوة الشوقية 
والقوة الغضية اللتان هما قسمان للقوة. العملية ٠‏ فيكون اجموع_تسعة عشر . 
وهذا ما يقصده الشرع بقوله : ( علها تسعةعشر ) . ثم. انتقل إلى آية أخرى 
فقال : وأما قوله تعالى :. وماجّعلنا أصعاب. النار إلا ملا 0 العادة فى الشربعة 
تسدمية القوى اللطيغة الغير المحصدوسة ملاكة . وإذن فلا تغارض فى كونبا قوى 
للئفس الح وانية . وتسميتها بالملائكة .ثم ان قل قل ضرع فقال: « وأما ما بلغ 
90 ى حمل عن ريه عزن و وجل أن. للثاد سبعة 5 ولاجنة ثمانية بة أبواب ٠‏ فقَد عل أن 
الأشيا م المببركة .إنامدركة الجر ثيات بمو ادها كالمو اس الظاهرة وهى خمسة . أومدركة 
ماصورة. تر لكر :3 لحرا | سالمسماةبالخيال ٠‏ أوقوةحأ اكتعليها-يا غير و أت 
وه الوم : أوقوة حاكة حكاواج.أوهىالمقل ٠‏ وهذه ثمانية .“'فإذا اجتمعت ألقانيةجلة 
أدت إلى السعادة الس رمدية والدخولؤالجنة .وإن حصل سغة ة منب| | لاتستم إلابالثامن 
أدت إلى الشقاوة السرمدية . والمستعمل فى اللغات أن الثى: المؤدى إلى ألثىء ' سق 
بابا له . فالسيعة المؤدية إلى النار سمبت أبوايا لا . والمانية المؤدية إل الجئة 
ترك أبوا ايا ها .وهسذاهو مابرى إليه الدين بإشاراته ورموزه من معان 
وحقائق . 

فهل بعد هذا يشك القارىء فى صواب فهمنا لابن سينا على حَقيقته 6: 
وهو | هم كلفتنا عناء ول يعادل العناء الذى لقيئاه ف الببحث” بأكله” ل 
كان بين الخوف مر العانة وال نوف على العامة فى نظره يكتم أسرار 
ألبعث ف نفسه 0 م مها قُّ بان : 0 كثيراً م إشير 0 هذه 


امعان مسثتر|' وهو يقول. 8 أوهذا 1 مقان ته ه معان كثيرة ف شرح عل 
الحقيقة تمكون”“النجاة() , . 


)0( رسالة البدأ والعاد ص ؛عه؟ 


اليا با اثالث 


-الفصل الأول : قيمة .هذا التوفيق '. نقد وتقدير. 
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التعسلالادل 
(قمة التوفيق 3 لك وتقدير ( 
« [» 


تلك هى عملية التوفيق عند ان سينا . وهى تنميز بأنها أوضم وأتم وأعق مجهود 
قام به [ نسان فى سبيل التوفيق بين الدين الفاسفة . فابن سينا قد استطاع فى ٠‏ مشكلة 
الصفات » أن يجمع بين صفات ارك الآول عند-أرسطو وبين الصفات الت جاء مها 
الصفات الى لاتتناى مع الخصائص الفلسفية للواجب . ش 

والواقع أن رد الصفات التى جاء بها الدين من القدرة والإرادة » والسمع والبصر 
وغير ذلك إلى صفة العم . لا أعلم أحداً فيمن سبقه . فد قال به على هذه الصورة من 
الوضوح والدقة . نعم إن أرسطو قد قتح له الباب برد صفة الجياة 9) إلى العم . 
والإفلاطونية الجديدة قد حاولت رد هذه الصفات إل الذات. وكذلك فعل المعتزلة . 
والفاراق قد سلك ك] فعل أبن سينا الصفات الثى ورد بها الشزع مع .الضفات الى 
أثبتها أرسطو لحركه فى قرن واحد ٠‏ ون لم بقم بعملية الرد التى قام بها 
ابن سينا . اللهم إلا بعض تعبيرات قلقة وغامضة() أعتقد أنها كانت المفتاح 


(1) .يفول أرسطو فى ( مقالة اللام ص ١١0/‏ ) ( والحياة أيضا من صفات الله . فإن فمل 
التملحياة . والله هو ذلك الفعل . وفعله الصادر عنذاته حياة فاضلة أزلية ) 

(؟) يقول الفاراى فى كتابه « صوص الحجم » (ص 5م من المجموع ) « فص . 
لظت الأحدية نفسها فكانت قدر ة » فلحظت القدرة فازم العم الثانى المشتمل على الكارة » 
والقارىء لهذه القطعة من الفص بعد أن يكون قد فهم أبن سينا يستطيع أن درك فى سهولة 
ما يريد أن يقوله الفارانى بن أن إدراك الأول ذاته من حيث هى مبداً هو عبارة عن القدرة 
الى تثرتب عليها الأثار الوجودية . فاذا لظ القدرة ومايترتبعلها يأ العم الثانى التعلقبالمعلولات 
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الذى هدئ ابن سينا إلى هذا الل . ولعكن العمل الجايل الذى أبرزته الفلميفة 
الإنلامية فى رد هذه أأصفات على أتم ما يكون من الوضوح والدقة كانت من 
عبل ابن سينا نفسه : فإذا أضفنا إلى ذلك مجهرده فى التدليل على أن من خصائص 
الواجب أن يع أذاته وقيره م دفاعه ضد ماقيل من أن ذلك :بازمه اللسكثرة 
دفاعا يتمين بالوضوح“والبيان عما فعل الغاراف الذى تتشابه ‏ أفكاره مع 
أفكان تلبيذه() فى هذه النفظة . نين لنا بوضوح سيان فى مشكلة الصفات 
بالذات كأن: أوْضح الموفقين على الإطلاق . 

فإذا انتقلنا إلى 0 القدم.فإنائخد ابن سينا رغم أنه قد.تأثر فالخل .-وهوأن 
الغ الرقدصدز بطر يقالفيض] زْ لمر الخالق .بالأفلاطوني اا وكذلك بالفارابي. 

وامستعار ههه بعض الآفكار النى دافع بها عن المشا كل التو اجهته.كضدورالكثرة() 
٠‏ عن الئ أحذ :. وكيفية صدؤر الشر عن الخير من القول بالوساطة ؛ وبيان أن'الشر 


)١(‏ شول 1 (ص ١١+‏ من البيوع ( « واجب الوجود' معأ كل فيض 
وتهوظاهر “عل ذائه بذاته . فله الكلمنحيث لا كثرة فيه فيه ) ويقول ( ص 185 ) ( عل الأول 
لناته لا ينقسسم .' وعابه الثاني عن ذاته إذا تكثر م تكن الكثرة ة فى ذانه » وشول : « كل 
ماعرف سيبه منحيث لوجبه . تقدعرف نفسه . وإذارتيت الأسباب! تبث أواخرها إلى الجزئيات, 
الشيخصية على سبيل الإمجاب لسك لكلى وجزثى ظاهر ع عن ظاهريته الأولى . ولكن ليس يظهر 
له ثىء منها عن ذواتها داخل ف الزمان والآن ٠‏ بل عن ذاته والترتيب اللبى عنده شخصآ 
فشخصا بغير نهاية ) فالفارانى فى هذه التصوص قد تتإول مشكلة العم ووضع حاولما لتى تن التشابه 
مع حلول ابن سينا وإن كانت غامضة . 

(0) أثولوجيا ص 785 . وقدشرحه ابزسينا وشرحه عنطوط بدارالكتب تحشر [7 ١‏ 
حكة ) وقدثك فىنسبته إىأرسنطو. وإليك ما يفوله فىكتابه المباحثات الخطوط بدارالكتت 
الصرية نحت رقم 5 6 ص 5 0 وحوري ا إلى آخر أ ُولوجيا 
عل ما فى ألولوجيا من الطعن 5 

.("). راجع ستتلانا فى بمعاضرانه ١‏ أثولوجيا ص 5 دعيون ' الب بائن 
ص كمه و 9د 68 ٠:‏ 


اع 


عارض وأس عدى إلا أننا لا نشى له تعليله لوقوف القيض عند العقل العاشر::. 
وتحليله العميق لمعنى -الخير والشر ؛ وربطه بين الكائئات برباط العثدق وانجبة , 
ورده البارع على مر زعم أن الشر فى الخلق غالب . فهو وإن أخند الخل 
وبعض الآفكار الحيطة به عن سابقيه إلا. أن فضله فى البيان والدفاع والعمق 
أظهر من أن يسكر »عل أن اين سينا له يجبوده الآخر فى هذه المشكلة. 
فهو الذى هاجم ال تدكامين وأبطل القول بالحدوث . وبين ضرورة القول بالقدم . 
لتحتفظ لله بالكال اللائق به وبين أن القول بالازلية لايبيحه الدين سب بل 
يوجبه » فوصل بالتوفيق .إلى أعلى صوره ٠‏ وهو الذى أظهر أن تكاءة المتكلمين 
فى القول بالحدوث ‏ وهى أن القول بالقدم يؤدى إلى نفى الاختيار عن الله وهو 
كاله واهية ؛ بتوضيحهأن إثبات الاختيارالذى نعرفه لله ميو عي لقص وان 
التنزنيه ف نفيه عن الخالق 2 شلك فقدت هذه الدعامة قبمتها . وهو الذى أخن 
ف تخليل معنى الصنع والخاق والإبداع وبيان أنها لا ثناق القدم الما , وتوسع 
فى شرح تلك الفبكرة التى أشار لها الفارانى ٠‏ وهى فكرة الحدوث الذاق(1) . مبينا 
أن :العالم: حادث بالذات, ومع ذلك فبو قديم بالرمان . وإذن قعسدم العالم 
لاححولبينه وبينكونه عذلوقا .بل وحادثام,ذا العق. واجتبد فىتفسيرالمعجرة مالايتئاق 
مع العلية . فأرضى بذلك الدين والفلسفة » وحاول أن يبت أن الدعاء الذى جاء 
بفائدته الدين لا يتناى أيضا مع سبق القدر . فابن سينا إن كان له فى مشكلة 
الصفات حله المبتسكر نسياً . فله فى مشكلة القدم دفاعه الحار عن الحل الذى. لجأ 
إليه أسلافه من الفاراق والإفلاطونية الجديدة . 

| .على أن الم فى نظرى ‏ منذلك كله هو نجاحه فى استخدام فكرة الواجب 
والممكن فى التوفيق بين الدين .والفلسفة منناحية . والربط بين العالم وخالقه من 


00 يقولالفاراى (ص 8؟1 من المجموع) (الاهية ااعاولة لما عن ذاتها أنها ليست .. ولا 
عن غيرها أنها توحجد ٠‏ والأعس .الى عن الذات قبل الأحس اذى ليس عن اأدات ٠‏ فلاماهة 
العاولة أآلا وجد بالقياس إلها قبل أن ابوحد . فهسي محدثة لا بزمان تقدم ) , 


ا 


ثاخية. أخرى . ربط يعتر أكثر نجاحا هن كل يحاولة سبقته ٠‏ ففكرة الواجب 
بالذات.قد استظاع ابن سينا أن يستخدءها فى إثبات. جميخ ما أضفاه أزسطو على' 
مرك لواجب الوجود .كسكونه واخداً : وبسيطا. وعقلا محضا. وحمًا محضا . 
وفعلا محضا . وعاشقا. وسعيدا . وثابتا . وأزليا : وأبديا. مبيناما أسلفنا أنه لوم 
تثبت هذه الصفات . بل ليت تقيض أى صفة منها . لأ م قل ذلك أن يكو نواجب 
الوجود معاولا لا واجبا ..واستطاع أن ديات مازاده اللدين من 
صفاتب ٠‏ ككويه علا بالغير ء .وقادراً ,ومريداً إلى غير ذلك ٠‏ الآته ما كان 
را ٠وكآن‏ علة لغيره .كان من مقتضيات عليه بذائه الذنى يقتضيه #رده عن 
المادة أن يعم غيره من ناحية أنه معلول له . ولما كان علة لغيره جعل عليه بذاته 
من هذه الناحية كافيا في, إبراذ مافاض عنه من الخلوقات: فكان: العلم قدرة » 
ولا كان عل لغيره. كان عالاً' مأ يفيض عنه وأن كاله ف الفيض ٠‏ كان ,“عليه 
هذا إزادة .ينا ل يانه من حيث هنْ علة لللسموعات كافا للعلم هذه 
الممُوعات 6 كأن "عليه بهم ' . وْمَكذا "م تطاع ابن سيئأ أن لخدم هذه لد 

ع فى: فكرة: الواجب - ف التُؤفيق بين هذه الضفات التى نبدو متتافرة . 
* بل “تستطيع أن" تقول “أيضاً : إنه قد استخدما فى مهارة أشند ف مشكلة 
القدم . فقسكرة.الواجب بااذاتتستازم الوحدة والبساطة . وإذن فالعالملانبواجب . 
0 مكن . وإذن فهو متلول ٠‏ وتيجب لابرازه أن:تؤجد علة ترجم أحد طرفيه 
وهى الراجب . والواجب تام الفاعلية والجود منذ الآزل . والممكن مستكمل 
للقازلية مئذ القدم . وإذن ».فالو اع أن 1 يكون وجود الممكن قببما قدما زمانيا . 
وإذن. إشسكرة الواجب ٠‏ ى ما التيضت "من خصائص ٠‏ هى التى حلتيا ص أن" تقول 
بإمكان العالم :واحاعة منذ القدم [ إلى الخالق . ووجوده أزلا كذلك. فتحقق 
ليا المع بين فسكرة القدم الأرسطية 00 الإسلامية؛ وذلكاء تطاع 
ان سينا اعثياداً عل فكرة الواجب أن" يوفق بي الدن والفلسفة ل مشكلة 
القدم .كا اسبتطاع يبا أن يجمع بين الدين و الفلسفة فى مشكلة. (إصفات 

وابن سينا قد نجح أيضا اعنهاداً على هذه الفكرة فى اار: بط. بين 1 وخلقه 
برباط وثيق مز عن القول ه. إفلاطون وأرسطو . فالله عله العالم . وجد بوجوده 


سد مرا 


وهو دائم بدوامه . وأى رباط أوثئق من رباط العلة بالمعاولء ويذلك انستطاع 
أن يجعل الله: والعالم كلامتهاسكا . بأن جعل الثانى من لوازم الآول ومعاولاته. 
وإذن فليس العالم لتمسوس ظلا(0© لعالم المثل .يا قال إفلاطن., وليست الصلة 
بين هذا العام وبين الله هى صلة العشق والحبة0© .كا ذهب إلى ذلك. أرسطو . بل 
الصلة أوثق الصلات وأقواها . 

وذلك استطاع ان سيد أن يفصل فى تلك المشكلة العتيدة ؛ مشكلة الصلة بين 
الكامل الثابت البسيط . وبين الناقص المتخير !١‏ رك المتعدد . وهو بهذا الرباط 
جدير يمكانه بين الفلاسفة ٠ | ” ٠‏ 

أنا لا أتكر قط أن فكرة الواجب() ال ن قد طاف حبولها أرسطو. 
ولكنى أعتقد أرس أرسطو كان يفهم من الواجب الخالى من التغير والقابلية . 
ومن الممكن القابل والمتغير , أو يعبارة أخرى أزاد من الممكن الهيولى. ومن 
الواجب الصورة انحضة . ول يستعمل الواجب ا استعمله ابن سينا فما لا علة له 
من غيرمو) وهو مع ذلاك علة لغيرة .والممكن فم لاعلة له من اذاتهء وهو مع 
ذلاك تاج فى وجوده إل غيره, وذلك لآن الراحك عند أرسطو ليس علة 
فاعلية . والعالم فى نظره ليس عخاوقا. فبق الله والعالم فى نظره منفضلين ومتجاورين » 
وليس بينهما من رباطإلا رباط العشق والجبة ٠‏ وهو رباط جدير أن يقول 
به شاعر لا فيلسوف . 

“ولا أتكن آنا أن الانلاطرية المدكة قد عالحمك هذه التكزة ب أعى 
فكرة الربط بين الله والعالم . لجعلت الثانى:فائضا عن الأول . ومعنى "هذا أنه 


)١( .‏ وفي ذلك يفول الأستاةثرم (دى .) « إن إفلاطون "برى أن 'الثال هو الشىء 
بالدات واللسم شه شبح للمثال 0 
2( وفى ذلك هؤل الأستاذ كرم رض م) 0 وهذا كلام أدثل فى باب الكبال والشعر 
من الشاركة الأفلاطونية ا . ' 
(") الجائب الإلمى للدكتور البهى ( القسم الثاتى صل #0) . 


الا 


مخلول: له : .إن لم: يكن بعضا منه"؛ ودذا واضح ف كلامهم (). ١‏ :ولعنا لم 
اتستظع أن تجرف الله بالواجب أو بالملك .. وأنتبين الخصائص الى لقتتضسها وأجبيته . 
حَى يقبن خائ العالم منها : واحتياجه من أجل ذلك إلى خالقه . و لم تستعملبا أيضا 
ف التوفيق بين 2 ال تددو متعار ضة . 

. والفارائى0) وإن تنبه هذه الفتكزة . فمرف اله بمنوان كونه واجب 
الوجود . و عل للعالم » وعرق العالم بعنوات أنه مُكن ومعلول ء إلا أنه لم 
يستطع أن يستخدم هذه الفكرة استخداما طبيا فى مشكلة الصفات من ناحية » 
ولافى يان أن مال ثتناقى خصائصه مع خصائص الواجب كا بينه ابن سينا 
من ناحية أخرى » فله فضل التوجيه والاستاذية من غير شك , ولكنى أقرر فى 
هدوء وإصرار أن التلبيذ قد استطاع أن يفؤق أمبتاذه فى استغلال هذه الفحكرة 
واستخدامها . 

فإذا اثتقلنا إلى مشكلة اخأود . فاذ! نرى ؟ نخد ان سينا يعتقد عقيدة جازمة بآن: 

كال الإذسان باهو نان إنماهفالمعرفة وحصوله على نباية تطوره ووْضّوله إلى المرتية 
الى فوقه فى ساسلة الوجود.: ويعتقد أيضا أن هذه السموات اجميلة العامرة بالملانك 


)١(‏ ستتلانا فى حاضراته وأثولوجيا شير ( ديتريسى ) ص 1ء. 

(0) الواقع أن الفاراى عرف الله بمنوان كونه واجب الوجود وعلة لاءالم بل واستدل على 
وحوده من الوجود ذاته م فعل ابن سينا وأضئى عليه سائر الصفات الشرعية والفلسفية » 
بل وعدح هذا الوحه في الإثبات ك5 فعل تلميذه' "عاما بل وتستطيع أن تقول إنه قد استخدمهذه 
الفكرة أيضا فى إثيات بعض خصائص الحرك الأول لله ولسكن هذه الأفسكار الغامضة كانت 
أوضح عند تلفيذه الدى اننتخدمهذه الفسكرة عهارة أ كثر منه . وهذا تطورطييعى. فالأفكار 
الفجة عند الفارالى قد نضحت وأباعت ع الزمن عند ابن سينا حق أصبح مذهنه أوفي 
وأوضح صورة لافلسفة الإسلامية التى عى مزيع من أرسطو والإسلام . ( راجع عبيون السسائل 
حن 5؛ وما بعدها وص !١4‏ من الجموع و ص "م١‏ و "1 لثري بنفسك ما يؤيد 
ما ذهينا | إليه). 


لا 


والنظام. والجمال زاون من المحاك. أن تفسد أو أن تبيد . فييلم مع.أرسبطو بأبديتهنا.. 
ولكين هل ' معقق هذا أن يشنى دينه . وهو يقول ععاد جسبإق يحقق للإنسان أقهنى 
أنواع السعادة . إذاكإن فى حياته يعتئق ق المق وينصرالفضيلة . .عم | أله هلم بنس ٠‏ بل 
ثعر عن ساعد الجد . وجاء بأوفى محاولة قام: :مهأ إسارن ٠»‏ قَّ 0 الحافظة على ) غابة 
الإنسان عاهوإفسان . وى المعرفة . وتحقيق مار إليه الشرع من تأكيد هل المعاد . 
35 يثبت أن ألئغ س جوهن مفارق للبدن دأ باروحة: ثم قال بحدوث أحين رأى 
أن الحدو ث هو الل الوخيد الذى يوصل إلى القول بتشخخصواو جرئيتها . وربط ينبأ وبين 
الممشبرباطين. ارياط التدير هن ناعة .:ورياط أن اللعن تيقد من اق الما 

فى الاستكال بالمعارف :من ناحية أخرى وأ كنا ققزة أن أعمال الافبان: فى هده 
الحياة لا يمكن أن بمحى أثرها بعد الخياة .مايقرتب عليه: نعيم الروح” أو شقاؤها . 
وأثبت أنالنفسمدركة بذاتها ‏ فإذا ا كتسبت ملكة الاتصال العقل الفعال. وفارقت 
الجسد بالموت . وبقرت غالدة . فإن معارفها تاد معها ثم ثم أخن بعد ذلك ىق بان .أن 
هناك ألما روحيا ونعها روحيا . ثم ثم أخنذ ببين أن الأم والنعبم الروحيين مثلان فى 

-السعادة والشقاء أعللى المراتب . وأخذ يستدل على ذلك لقياكس: والتجربة .ثم ثم أخين 
فى تفصيل المعاد الروحى ملاحظا ما فصله القرآن من عاتب لللأشقياء و السعداء 1 
مل صنفا فى أعلى مانب السعادة . وثم الفلاسفة الفضلاء . وصئفا في أقصى مراتب 
الثدقاوة . وم الجهلة الفساق الذين نهوا إلى أن كلهم فيالحق واخير ٠‏ ومع ذلك فقد 
ظلوا معرضين . وجعل عذاهم دائما » وم بذلك يقابلرن التكفار فى لسان الشريعة 
الغراء » ثم جعل بين هاتين مراتب . فالعالم الفاسق له عذاب الإدوق إلى المتع الس 
النى يستحيل الحصول علا بعدالموت بسبب ذهاب الآ . وهى الجسم ٠‏ إللغير زجعة . 
وم يشأ أن يقول ببطلان نفوس الجاهلين الذزن اعتقدوا أن السعادة: فى الحسوسات 

1 بل جعل لحم نعما حسيا.وإن كان بطريق التخيل . م جعل ماهم | فى الآخر سعيدة . 
وترر أن نفوس الأطفال الغريرة فى مرتبة وسطى تقابل مرتبة أهل. الأعراف فى 
لسان الشريعة م ثم أول بعد ذلك فىبيان أن السعادة فيالآخرة مستبطة مام الارتياط 
بالعقيدة الصالحة والعمل الطيب فى هذه الحياة . فقال بأصل المعاد ..وجعل السعادة 


00 
فيه مرثبطة بالمعرفة ومكارم الإخلاق.. ولسكته فى سبيل المحافظة على نظرته فى أن كال 
'الإئسان [نما هئ ف المعرقة لم بعارض إلا فى وضف المعاد وكيفيته . قائلا إن هذه 
الكيفية يا وردت فى الشرع الام امات ما لجل“ العامة . - وقى' فى الوقت 
“نفشة تشتمل على رفون يل تطبع الفلاسفة أن يدركوا الحقيقة من ورائها : : لجمع 
ذلك بين الفلسفة الى ترى أبدية العالم : وأ كال الإنسان [نما هو ف اللعرفة . وبين 
الدين الذى جاء لجل الئاس على عمل اير . عن طريق التبشين حياة أ خرى فيها إذائذ 

حسية ومعنوية » وذلك بعد أن تبدل الآرض غير الأرض والسموات . 
أنالاأنكر أن محاولة 0 أت تجرد النفس وخلودها والقرل بالمعأد الروحى 
وأن ما ورد فى الثشرا؛ نع من آيات فى وصف النعيم لمن اذى كلاه القن بعد 
الموت إنما هو رموز وإشارات اضطز أصماب الششرائع إلها فد قال به كثيرون قبل 
ابن سينا . فالإفلاطونية الجديدة قد قالت به . )١(‏ وكذلك الفارالى () بكاد بتعبيراته 
القضيرة الدقيقة أن يكن ملهما لتليذه ى كثير من نواعى تفسكيرة فى هذه احاولة . 
ولمكن ابن سينا كاقلت ء يتمين عن كل مولاء . فنيجه الحدسى فى :إثباث النفس 
- وختصوصا فر ضه العجيب فرض الرجل لمعل فى الم اء. يكاد يكون من صنمه 


: (1) داجع ستلانا وق ذلك يقول ٠١‏ إن الإفلاطونية .تقول إن اللل قد وضعت: لتقريب 
المقائق الإلية للأفهام العامية فتلست بقشور حسية ما يناسب أفكار المهؤر وعوائدهم . 
إلاأن الفلسوف لا يتف عند ذلك ويعن النظر فى مقاصدها ». فتنكشف له ما تشضمنته 
من للعانى الخفية والأسرار الدقيقة الإلهية ).. ويقول صاحب أثوا لوجيا ( ص م ( 2 لنفس ليست 
محرم وإنها لا موت ولا تفسد ولا تفنى بل هى باقية دائمة » 
() والقاراق يرى تجرد التفس اينم بل وحدوثا وبعتقد بالسعادة اروحية بواربط 
: السعادة بالفسكرة الْة والعمل الصالح ويه يشث الأم والنعيم الروحين . ولكن كم قلت دائما 
.فى إيخاز واقتضاب واج ا أعل له المدينة الفاضلة صن “اه و ص ١1١‏ إلى صفحة 144 
من المجموع ) ١‏ 


ام 


لقئ من وفارأى - أذ ذيكارث قد يكو نمدينا لهذا ليتع :بطر يقته ق تفاش فة التقبيى(1) 
:. ؟ أنبا لا ننس عتاية امن سينا الدقيقة بتطبيق مراتب السعادة و : فى المعماد 
الروحى على ما جاء فى القرآن السكريم والبسنة المطهرة ., 5 

كذلك لا ننبى تأويله لمعانى الجئة والنار والصيراط . وشرحه 5 للبعاد 
الروحى. ونا كدان التعم الر وحى حقيقة لاشك فها . وأنه متديز عن إلنعيم الحسى . 
وربطه.بين عمل الخيرو ا الحق فالدنيا وبين السعادة فى الآخرة 5 مما 78 حاو لته 
فى هذه المشكلة بالذات أوفى حاولة على الإطلاق . 

وإذن فان سينا فى مشا كلنا الثلاث متميز عن غيره من الموفقين .. فيكون فى 
الواقع أوضح الموفقين على الإطلاق ؛ لآن هذه هي لماكل الرئيسية التى تحتاج إلى 
عمق ف اتسين وتجديد فى اللرلرواعاط و الاق 


7 ب( 

ش ولكن رغم هذا امجهود الذى بذله ابن سينا فى التوفيق بين الدين والفاسفة . 
هل نجي أم أن الفجوة رغم هذا الجهود لم تلتثم ؟ لنتحدث سويا فى هذه الحاول 
التى لجأ إليها ابن سينا فى عملية التوفيق هذه . لزى 0 أى حد قد بلغت من التجاح ؛ 
و 1 حلوله فى مشكلة الصفات . فابن سينا قد جعل الله يغل الغير عن طريق ذاته . 
لانه مبداً وعلة . والعلم بالعلة يوجب العلل بالمعلؤل:. وجعل هذا الفلم سييا فى الاشياء 
لاناشما عن الأاشياء ؛ وجعل العلم بالسكثرة من الاوازم الى لاتنافى الوحدة والبساطة . 
وجعل العم بالجزئيات عن طريق صفات كلية لا تنطبق فى الخنارج إلا على جو . 

' وجعل هذا العلم غير مقترن بالزمان حى لا يأزم من أقترانه به تغيره المؤدى إلى تخير 
الواجب . مع الحاجة إذاكان مقترنا بالزمان إلى ؟ ل جسمية فى الإذراك . 


)١(‏ من العروف أن كتاب الشفاء قد ترجم إلى اللغة اللانينية وقد أعيدت تزجته مرآرا 
5 ل ظهور ديكارت . وكان متداولا فى مدينة فينيس بان سدق 15145911455 ٠‏ أى قبل مبلاد 
ديكازت 'مخمسين سنة قفط » فلايبعد أبدا أن يكون ديكارت قد اطلع عليه عن طربق مباشر. 
أو بواسطة غيره من اطلع عليه 


وم - 
وأنا أفيل. لابن سيناد رغم معارضى فى أن لأعل. بالعلة يقتضى: العل: بسائر 
المعلؤلات المترتبة علمها ب : إن لينلا يألى فى أن يكن عل القه شه لبن عن طريق 
هذا الغير. بل ربما يوجب ذلك . لآنه يقرر. أن جميع الاشياء. موجودة فى غلمه قبل 
يعيهاف ارج . فكون عله فعليا لا انفعالا فكرة طبية. لا يعارضها الدين 
بل يشجعها . ش 
وأقول له أيضا : إنك يحملك الله عاما بالغير لابالتات فقط قد أرضيت:الدين فى 
الميدأ ‏ أعنى فى كونه عالما بالغير لا بالذات كسب. كا قرر ذلك أرسطو - ولكنى 
أذكر بناء على : رأيك فى العلم من ( أنه تقرر الصورة المعقولة فى نفس العاقل ”رد 
ىه فى ثىء آخر(» ) أن ذلك لايوجب كثرة فهذات الواجب . نغم لك أن تقول: 
إن العم بالمعلو 0 المنسكثرة كان نقيجة للعلم بالذات الواجبة التى هن عط وقاءلة . وأن 
العم بالكثرة متأخر عن العلل : الذاث د تعارضك فى هذا .. ولكن أن ذلك 
لا يوجب كثرة فى الواجب فهذا ما لا نستطيع أن همه . ذا( تأخر هنا على فرض 
وجوده إنما هو فى الإدراك والوسيلة . ولسكن فى الهاي لابد أن تتقرّر صور 
الممقولات فى نفس العالم . ؤهو الله . والمعقولات على رأيك متغارة فى ذاتها ٠‏ 
ومغارة للواجب . ش 1 
والواقع أن لتر وتنا قت وججره كليزة. افاريطها القزة الواجة شننن 
كونالواجب فاعلاالءعقولاتوقابلاها. فيكون الواحدمنكلوجه قابلاوفاعلا وهذا 
يزدى على رأيك إلىكونه مشكثرا . وهذا ما تمنعه . وثائيا أن العم فى هذه الحالة 
8 ون صفة ليست سليا ولا إضافة . وتسكون قائمة بالعالم وهو الله سبخانه وتعالى . 
فيازم على ذلك أن يكون الله ملتما من ذات وصفة قائمة به . وأعتقد أن الدفاع عن 
إن 0 - مع التزام رأيه فى العم - فى هذه النقطة بالذات لا يحدئ . ولذلك قد 
ذهب المتأخرون: من المششائين ويعض رجال الإفلاطونية الجديدة كفرفريوس-ى 
يتخاصوا من هذا الإشكال ‏ إلى زأى فى العم يقول بأنالمعقولات بعد حصوذ| يتحد 


() الإشاراتج ؟ ص هم" ٠‏ 


10 -سنيد 


بعضها 'بنغض. .م تلطابعد ذلك بالعاقل . فلا يكون هناك كثرة:تلزمعن إدراكها . 
'وإذن قاين سيئا [ذ - جنح إل الدين قد أغضب الفلسقة أو و عحافظ على رضن الطر فين. 
وهر الك رط الواجب فى لتقي النايف. ٠‏ ش 
٠‏ + فاذا تركنا مشكلة العكثرة إلى مشكلة الجرئيات المتغيرة ..فإنا جد إبن سينا. قد 
حلها على أساس أن الله يدرك الجرئيات بوجه كلى. لاينطيق ف الخارج إلاعى جرق . 
ومعنى هذا بصري ااعبارة أن الله سبجانه وتعالى لا لابعل | الجرئيات ,قبل . وجودها - 
من حيث هى فعدومة م ولا بعد وجودها دافق بحدك هن موود الآنه. يعلبها 
علا جردا عن الزمان » وهذا يستازم ‏ فى رأف - أن يكون. الله جاملا كل الجهل 
. بيعض أوصاف هذا الجونٌ , 7 لا برض الدين قط .. على أن الدين من ناحية 
أخرى اصرح بأن الله يعم الجر نيات ,من حيث فى مقترنة 0 . فاق رآنلأيتحدث 
.عن الخزئيات إلا مقترنة بالزمان إن فى الماضى أو الحاضر أو المستقيل ب فعادوتمود 
ومن !لبهم قدكانوا تمهلكر |.والرسول ومنمعه من الم منين يخاطبون من الله عايلىء 
عن عليه تحضو رم وقت خطاهم ٠‏ والقرأآن نفسه يتحدث عن 3 بسار ستحصل فى 
المستقيل . د سيوزم اجمع دغل ت الروم ف أدفالأرضوم من بعد غلهم سيغليون» 
إلى غير ذلك من الآبات الى وردت فى أوصاف يوم القيامة . فإدراك الجر من 
غير أن يكون مقترنا بالرمان ٠‏ وإن حل مشكلة التغير ٠‏ إلا أنه بستاز 5 الجهل :+ :وهو 
نقص . ويؤدى إلى غخالفة صرحة لنصوض الكتاب . 
| وأعتقد أن بعض المتكلمين كانوا فمسألة الكثرة والتغير أكثر لباقة منأننسينا. 
فهم قد قالوا مع الفلاسفة بوحدة الواجب وثيانه ويسباطته . فلنا اصطدموا بمشكلة 
الكثرة الناشئة عن العل بالجزثيات المتخيرة . قالوا إن العل إضافة ..وكثرة الإضافات 
لا تؤدئ إلى كثرة فى الذات . وكذلك تغيرها التابع لتغير الجرئيات المثقلبة لايؤدى 
إلى النغير فى الذات . وفى ذلك يقول سعد الذدن التفتازانى ( والهق أن العلبين ‏ أى 
بأتهم يكن ثمكان متغابران . وأن لتذين : الإضافة | و العالمية لا يقبح فى قدم 
الذات() 5 ل 1 
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. ولعلاين رشندكان أكث من اجميع الباقةأوتمرياإذقررأ زالله عل الآشياءءلنا مقترنا 
٠‏ بالزبان : فيعلها خال كونها معدومة بعنوان كنبا مجدومة . ويعلئها بعد وجودها 
بغنوان كونها موجودة. ٠.ولايلزم‏ من ذاك التغين-ق ذاته . لبن التذير إنما يار معن العم 
الحادث . والله بيعل هذه الأشياء أء بعلم قدرم ٠‏ وليس كل ما يلزم الحادث يلزم القدم » 
وذك . لآن 00 بين العلبين يؤدى إل الاختلاف فم ,يترتب على النوعين. . وهكذا 
ثرى 'أن أن. سينا إذ :مجم [ إل الحافظة على وصف الواجب بالثبات في .منبألة 
العم بالج يات لا يتفق مع طبيعة الدين » وهو الششرط الواجب ف التؤفيق النأجج , 
٠ .‏ فان سينا إذ ميل إلى الدين فى مسألة العم بالغير لا برضى الفاسفة . وإذ يمل 
إل الفلسفة فى مسالة العم بالجرئيات لا يتفق مع طببعة الدن ..وهذا.دليل على أن 
إلى هنا لم يكن من الموفقين فيا تحاوله من التوفيق . 
والآن لددع مشكلة له العم ول نتقل إل بقية 1ك الى مسبت بحعض. المشا كل . 
وهى ضفات المعانى من القدرة والإرادة والحساة والسمع "والبصر وإلكلام ؛ 
ولتتاقش الل الذى لجأ [ليه ان سينا ٠‏ وهو رد هذه الصفات إل الع » فنحن نسم له 
يحودة الحل فى بعضالصفات كالسمع 1 ال بعر . فإن ردها إلىإدراك المسموعوالمبضر 
: قد لا يكؤن هناك كير 'اعتراض عليه ٠‏ وقد قال به بعض المتكامين . ولكن الذى 
لاأستطيخ أن أميفة ب أبارغ أصرح بعدم تماحه فو . رد صفات القدرة زالإرادة 
والكناة إلى الحم , ٠:‏ | 
تعر قد نسل مع ابن سينا باسحالة أن تسكون إرادة الله كإرادتنا أعنى إرادة 
دفتا 0 وتتركها الشبوة ‏ فإن هذا يعتبر نقصا بالنسبة له بحب أن بتازه عله . 
ولكن نجانت ذلك نقرأ فى السكنتاب العريز آيات كثيرة تدل على أن الله مطلق 
الحرية والاختيار . فهو يقول :« وربك مخاق ما يشاء وعختار .ؤهو يقول :«إنما قولنا 
لشىء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون » وهو يقوّل:, وإذاشئنا ندلنا أمثالخمتبدبلا 1 
وهو يقول:١‏ يا أا الذين آمنوا من برل - عن ديه فسواف بأق الله بقوام بحهم 
-.ويحبونه :وهو يقول :« وإن تتولواكا توليتم منقبل إُستبدل.قوها غيد؟ مملايكزنوا 
١‏ أمثالم »زهو يقول دولوق شاء ربك لأمن منفى الأوض كلف جميعا. إل غير ذلك 


مايخ له 


من الآباط إلنى تدلل على أن الله كائن سام له مطاق الحرية والاختيار فى أن يفعل 
امايشاه . وحسما بريد .ولاإمكن أن تتحقق الخربة والاختيار إلا بإدادة ومشيئة . 
“ولا بمكك 'أن : تعوند هذه الإرادة التى تحقق هذه الحرية والاختيار إلى معنى « العل 
يفيضان الكل : عنه ورضاه عن هذا الفيضان. لعلمه,أن كاله فيه » . فالفرق بين الإرادة 
الحققة للاختيان. وبين الإزادة هذا امن جل واضيح . فإنها بمعنى العلل ليست :إلا أمرا 
سلبيا لا عق شيئا من ذلك على الإطلاق . وإذن فتأويل الإرادة قد سل : مما لايتئافى 
هع كال الواجب'. ولكن ألذى لا تستطيع فهمه أن ترد الإرادة الخصصة السكن 
ْ أيبعض أحواله الجائرة عليه دون البعض الآخر. والحققة للحرية والاختار الأذين 
دص اقة غَابما كثيرا فى محم الآيات . إلى صفة ة العم بفيضان المكائئات عله .' مع 
أن الاختلاف بين الأمرين يكاد 35 بدميا , 
فاذا ركنا الإرادة إلى القدرة ٠.‏ ققد نسم له أيضا وجو بالقول عغايرة قدرته تعالى 
1 لقدرتما الى تحتَاجإلى قوة باعثة . وأخرىحركة ٠‏ ف إبداذماتصنع . ولكن هل بتصدور 
إنبان أن يعود معن القدرة إلى معنى (العل بالذات منحيثهى مبدأ وعلة للكائنات) . 
أو بعبارة أخرى . هل يصم أن يكون التعقل قدرة بها الإيجاد والإيراز ؟ . أظن أن 
ذلك عسير على فهم بيع التامر غير ان سينا ومن قال برأنه من الموفقين الذنحاولوا: 
أن بردوا صفات الله الفاعل فى نظر الإسلام إلى صفات الله الحرك كغاءة فى نظر 
. الفلسفة الأرسطية . وهل من الممكن أن يكون الع صفة تأثير وإبراز . ومهمتهفى 
الواقع هى الكشف والإيضاح . وإذاكان التعقل عنفة إبراز كالقدرة . أو هو فى 
الواقع قدرة , قلياذا اضطر ان سينا أن يقول بالوساطة مع أن البارى يعقل حقائق 
.كثيرة متقررة فى ذاته . وهذا يستازم بناء حل أن الع مغ إبراذ أن تفيض عنه فى 
. وقت واحدد معلولاث كثيرة : بل يستازم أكثر من ذلك . وهو كون العام لسار 
مافيه قديىا .وليس مشتملاعل تتىء حادث أصلا . للآن اذهب يقرر أنالبار ى جرد 
عفله .ذاته من حيث هى علة تفيض عنه المعلولات . وبا أن جميع 'الحقائق سواء 
.كانيع جز يي أ و كلية متقررة فى ذاته . فإذن حجر د عقله لها بحب أن تفيض عنه : 


4خ - 

ومادام هذا التعقل أزلا فيجب أن تكون الكائنات: أزلية كذلك . وأظن أن. 
ابن سينا لايسعه أن يسل هذه النتيجة . د ش 

فإذا تركنا ففة القذزة إلى ضغة الحياة ‏ مع التسلي بوجود مخالفة بين نوع الحياة 
فى الواجب ونوع الحياة فى الشاهد ‏ فإننا لا نستطيع أن نسل أن الحياة بمسكن أن 
تعود إلى العم وذلك لآن ماقرره ان سينا من أن الحياة تتحقق بشيثين : فعلى 
: وإدراك ؛ والعلم قد حقق هذان . فبه الإدراك وبه الفعل . فهو إذن حيأة . دود 
بما سبق من أن العلم لامكن أن يكون قدرة بها الفعل . وعلى قرض أن العم يحقق 
الإدراك والفعل. فهل بمتكننا أننقول : إن الحياة هى العل؟ أم أنالحياة ثىء يصحح 
الاتضاف بالعل ؟ أعتقد أنك لكى تسكون عالما يحب أن تسكون حيا قبل ذلك ليصم 
أن تتصف مهذه الصفة . ويعترف أبن رشد () بأن رد الصفات المتعددة إلى معنى 
وأحد يعسر قهمه جد . 

وأغيراً هذا هو ان سينا فى مشكلة الصفات . رأى أن كل اللّهإبما يتحقق بإثيات 
الخصائص الى اقتضتها الفلسفة له من كونه واحداً وثابتا وبسيطاء ورأى أن الصفات 
التى جاء مها الشرع يستحيل أن تبت ا هى فى الشاهد له . فقال بضرورة كونما ف.. 
الواجب على خلاف ماه عليه فينا . وكان يستطيع أن يقول : إن صفات الواجب. 
التى جاء مها الشرع متخارة فى نفسها لتغابر الآثار المترتبة علهاء وثابتة له على وجه, 
لايتنافى مع ماثبت له من الثبات والوحدة والبساطة . أما تحديد هذا الوجدفهو أمس 
بل عن إدراك الإفسان وتفكيره . ولسكن طموح أن سبناكفياسوفيرى أن 
من مهامته أن در ك-حقائق الأشاء جميعا على ماهى عليه ألى إلا أن منذد هذا الو ليه ' 
فقال رد الشفاث امذكورة إلى العل . فباء فى رأى بالفشل .هو من غير شك بريذ 
بذلك أن ينده الله عن النقص . وهو بغير شك طموح بريد أن يصل إلى الحق.ولتكن 


هل وصل إلى حقيقة "الصفات هذه ؟ هذا مانشك فبه, ومانعتقد جازمين أن حقبقة 


(1) تبافت التبافت ص ١/8‏ 
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هذه الصفات تجل عن إدراك العقول الإنسانية والافكار البشيرية » تحن نشسكر له 
بواعثه .'ونحمد له حاولته . ونعذره فى فشله و[خفاقه . والآن : 
٠‏ لتتتقل إلى مشسكلة القدم : ش 

فعلى فرض التسلم بأن العالم قدم ما ترى الفلسفة » هل يمسكن أن يكون مع ذلك 
عخلوقا يآ يرى الددن ؟ ا كلام ابن سينا في الحل إبحاز ولنناقشه قهارأي .. 
فاين. سينا تأحل المتسكلة على أساس فكرة 8 الإمكان د نهو يقول : .لندظر هل : يمكن 
أن كرون العالم واجب الوجود بالذات ‏ ثم يقول : إن ذلك مستحيل . لآآن اك 
الواجب من الوحدة والبساطة غير متوفرة فيه ٠‏ وإذن نهر مك تاج فى وجوده إلى 
علة واخبة الوجود وه اله . وعلة 0 . وهذا الإمكان أزلى يمح 
الول جود مذ الازل ؟ بصحيحه بعد أن م بك ن . ولشكن الفرض الثأى باطل ٠‏ لآنة 
يستازم التغير على الله من ناحية . ؤيؤدى إلى التسلسل “من ناحية أخرى. وإذن 
يجب أن تقول . إن العالم مخاوق يت ذلك نهو قدم وا م 2 الفلسفة 
والدين على القول. ابه 

ولكن هل استطاع ابن سينا أن يقبت أن العالم مسكن محتاج فى وجوده إلى ءلة 

عارجةعنه ؟ فى رأق أنه لم يستطع .لآن الدليل الذى قدمه على أن الوحدة والنساطة 
من ختصائص اواج لا .يؤدى إلى إثبات هذه النقيجة . فدليله فى إثيات الوحدة 
يتاخص ف أن واجب الوجود يه أىبتشخص -لانوجد . ولشكلله موجود. 
فإذن. هومتعين . وتعيئه إما.أن يكون اذاته فيسكون واحدا . أولغيره فتكون معاولا. 
ولامكن أن يكون معاو لا. لآن الفرضن' أنه واجب . وإذن فهؤ واحد لاشريك له . 
وأا أقول له:معنى واجب الؤجودالذى توصلنا إليه بالدليل « موجود لاعلة لدخارجة” 
عن ذاته . ). وهذا المعنى يصحأن يليت لشيئينأوأشاء تسكو نكل ذات مهما عخالفة 
للأخرى ف حقيقئها. ومشاركة لطا وصصف أنهالاتحتاج الممعلة خارجة عنها فى وجودها . 
وتسكون كل ذات : ُن هذه الدوّاف الختلفة مقتضية لتعينها الختاف ‏ على فرض النسام 
بأن'التعين أمر وجودى - واختلاف التعينات يؤدى إِلْ اختلاف الواجَبٍ وتعددة. 
من غير . أن يكون معلولا لغيره . فيسكون تعيئه من ذاه .ومع ذلك هو متعلاد . 
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.'فإن قلنا: إن تعدده يؤدى إلى التركيب فى أفراده من مشتر.ك بينها ومين لكل 
- |. والتركيب باطل؛ . قانا على فرض أن التعدد يؤدى إلى الترقيب فى الخارج 
من مشترك وميز ل فى الذهن نقط : ؤهذا مضع مناقشة » فا الدليل على 
بطلان التركيب فى الزاجب ؟ أظنك ستقول يا إن ا افد قدمت أن 
المركب فى هذه الحالة يكون محتاجا إلى كل جزء من أجرا . وكل جزء من 
أجزانه غيره ٠‏ فيسكون عمتاجا إلى غيره . .فيكون .معاولا لا واجياً 1 فإن كان 
ظنيا كيرا فستقول. لك . إن واجب الوجود الذى أثبته .دللك معئاه. أنه 
ليس متاجا فى وجوده إلى علة خارجة عنه تعطيه الوجوك" . باطو على! 
فرض احتياج الكل إليه . وإن قيل إنه غيره . لتكنه: ليس غيرا خارجا ختى. 
يناف الوجوب الذى ثبت . بالدليل . وحينئذ فلا مانم أبداً من أن يون الواجب” 
مركا من' جزاثين كل منهما زاجن' الوجوة “نذاته .. ويازء "عن وجروها- مها 
وجود .الذاث الواجبة بوجوسما  -‏ ؤتكون الذات فى هذه الحالة ليست تحاجة. 
إلى علة تخارجة عنبا » فلا تكون ممكنة ٠‏ بل واجينة الى النى. يؤدى 
إلبه دليلك0 ... 
وق هذه الحالة ‏ يا أعتقد ‏ لابد أن تلجأ إلى. القرل 5 هذا ستحيل , 

لآن 0 جز عن كل منهما واجب بالذات ال . لآن التعدد فى الوااجب 
باطل . قيام الدليل على وحدانيته .' وحيلال يكون من السبل جدا على كل 
إنسان يول لك . وإذن فقد ثبت الدور . ورت يا ان سينا عجرا تاما 

ن : اثيات إلو حدة . والبساطة . وذلك للآن إثبات الوحدة بعنى عدم الشركة قذ 
توقف فى النهاية على [ إثيات_الساطة » والاستدلال على البساطة قد اتمى فى 
لنهابة إلى. الاعتهاد غلى ذليل الوحدة . وإذن هقد توقف إثيات كل دعوى منبها 


عل “لوت الاخرى . وهذا هو الدور بعيلة , : ومن كك أنه من 'العشير جدا 


)0 تمولاين رشيف كتابه « تهافت التيافت »م ( ص ولا.) : إنمسلك ابنسينا فى إثبات 
الواجب لايؤدى إلى افى الثر للب عله , ' 


سكوووبت 


على ابن سينا أو من يدافع عنه أنيحيب على هذا النقد . وإذن فتكون العام 
متكثرا. ومركأ لاينق أنه واجب الوجود . معنى أنه ليس حاجة إلى علة خارجة - 
عه تعطيه الوجود 4 وقد قال أرسطو رع أن العالم متكثر وم ركب فى رأيه 
بأنه موجود دن ذاه . وإن جعل حركته عتاجة إلى عرك آخر غيره 5 

٠‏ وإذا ثبت عجر إبن سيئا عن إثبات أن العالم تمكن محتاج إلى علة . فقد 
انيدم حله وجنيع ما بترتب عليه . ولسكن لانريد أن نقف مع ابن سينا هذا 
الموقف ٠‏ بل سنس له أن العالم “حكن . وعتاج فى وجوده إلى علة تعطيه 
إيأة ؛ وأن إمكانه أزل » ثم نقول له بعد ذلك . وهل أزلية الإمكان تقتضى 
إمكان أن: يوجد العالم أزلا ؟ حتى .نقول : إنه لاامانعم من جهة القابل - وهو 
العام - أن يكون موجوداآ أزلا . أم أنها لا تقتضيها ؟ فى رأى أنها لاتقتضى إمكان 
الآزلية بل تيليا . فكونى مكنا محتاجا فى وجودى إلى الغير يستلزم أن أكون 
متأخرآ فالوجودالزمىعن ذلك الغير : مهما كأن مقدار هذا التآخر 0 لان العلة الفاعلة. 
أبدا كيف أكون مساوقا لعلى فى الوجود ٠‏ وإذن فق أى وت قد استفدت 
هذا الوجود منها ؟ أو على رأى الرازى7() . لا تخلو الآس . إما أن يكون 
فى حال البقاء . وفيه إيحاد الموجود . وهو باطل . أو فى حال العدم أو الحدوث . وى 
هذه الخالة لا يكون المعاول قدا . وإذن فقول أولتك الذن يذهيون إلى أن 
القديم يصح أن يكون أثرا لليوجب باطل . وأشد منه بطلانا ‏ فى رأى ‏ ماذهب 
إليه الأمدى فى. كتابه د أبكار الافكار() » من أن القدم يصح أن يكون أثرا 
للختاد . وأرسطو نفسه يعترف .بذلك . ولعل هذا هو الذى منعه من القول 
مخاق العالم حينما تبين له بالآدلة أنه قديم0© . وإليك نصه الذى يعترف فيه بأن 

العلة الفاعلية يحب أن تسيق فى الزمن مءلوها . يقول أرسطو . « ولآعال الفاعلية 


)١(‏ اللواقفج م« ص مم١‏ 222 (؟) عخطوط بدار الكتب المصرية 
(5) بوسف كرم تاريخ الفلسفة اليونائية ؛ ص ,سوم 


ولاس 


وجود شابق على معلولاتا . أما العلل الصورية. فبى مقارئة فى الؤمان 
لعلولات!(0 ركذلك يرى الاستاذ تمد عبده وإليك نصه : ١‏ إن العلة إنما 


تفيد وجود المعلول بعد أن تحوز وجود ذاتها . وحكون المعلول منها 
فى آن واحد يستازم أن تكون ااعلة والمعلول كل منهما قد حاز وجوده: 
بع الآخر . فلا تتحقق الإفادة والاستفادة 60 .. وإذن . فقول القائلين 
أن القدم الزماق يستازم القدم الذاق هو فى رأى حن وصواب . ولا مكن 
قط أن تقول إنه من الممكن أن يكون العام قدا بالزمان وتخلوقا . سواء 
كان الإيحاد عن إرادة أو عن إيحاب (© . وعلى فرض أن العالم يمكن. 


.: ٠١؟ مقالة اللام عن‎ )١(: 

() حاشيته على العقائد العضدية ص وه . 

0( وإذن فالواجب علينا مادمنا نرى استحالة التوفيق بين فسكرة الخلق والقول بالقدم 
أن نناقش الأدلة النى اعتمد علها ابن نذا امات لبي . هل شى مسابة أو غير مسامة 
فنحدد موتفنا ابعا لذلك من الدين نفسه . ورأفى الى أصرح به بعد دراسق لهذه الأدلة 
أعها لا تؤدى إلى إثبات المدعى . 

لست أريد أن أقف مع ابن سينا طويلا فى عحاولته الى أثيت بها أن تركب الاجسام 
من أجزاء لاتنجزاً -- سواءكانت متناهية أو غير متناهية باطل . وإن كانت نظرية الدرة 
تحتل مكانة الشدارة فى العم اليوم . بل سأسارع إلى التسلم مع ابن سينا بأن الجسم كب 
م مادة وصؤرة : م .تتأقشه بعد ذلك فى الدئل الذي ساقه لإثبات أن المادة والصورة قدعتان. 3 
قاين سينا قد بنى القول بقدم المادة على أن الحادث يكون قبل حدوثه مكنا . وكل 
تمكن فله إمكان : وإمكائه أ وجودى . ومع ذلك فهو معى إضاق لايهوم بنفسة ؛ بل. غشيره . 
ويكون هذا الغير قابلا لأن يتحمق فيه هذا الحادث بالفعل بعد أن كان فيه. بالقوة ٠‏ وهذا 
الغير القابل هو المادة . ولامكن أن تكون هذه المادة حاذئة : وإلا- لقامت مادة . ومادتها 
تقوم بمادة . وهكذا فيازم التسلسل . وإذاكائت المادة قدعة . فالصورةكذلك للازمتها إباها 
والرد على ذلك سهل . فحن نسم له أن الحادث قبل وجوده عكن . وكل تمكن فله إمكان . 
ولكن إمكانه ليس أمىا وجوديا حت محتاج إلى موضوع يقوم به . وهو الادة ؛ بل هو 


ووس 


أن ن يكون قديما قد صدر عن الله بطريق الإيجحاب ٠‏ فل يقر الدين ذلك ولا يأباه؟ 
فى رأف أن طبيعة الدين وما تنطق به الآيات الصبريحة من إثبات الاختيارلله 
تأى ذلك . 


أحس ذهني لا وجود له فى الخارج . وإذن فكل حَأدث لايستلزم قبل حدوثه مادة يكون 
موجودا فيها بالتقوة . وإذن فلا مانع “أن تكون المادة نفسها ا ولا .يلم التنلسل . 
وإذا بطل الدليل على هم الادة لم كك هناك دليل على قدم .الصورة أيضا . 
ولست أدرى كيف يقول إبن سينا : إن الحادث لابد له من مادة تكون سابقة على وجوده »© 
2 أن النفوس قى رأبه حادثة . ٠‏ ومع ذلك فهى بسيطة تجرد عن المادة وعلائقها . وقد 
اعترض غليه: الغزالى بذلك فى كتابه و تهاقث الفلأسقة » (ص ١١‏ ) ).وهو اعتراض ملم . 
فاذا انتقلنا بعد ذلك إلى دليله على قدم الحركة . فإننا تحده يعتمد فى ذلك كل الاعتاد على 

أن الخ ركةإذا كانت حادثة أيضا فهى محتاجة فى حدوثها إلى حركة ويتسلسل . و نحن تقول له إن 
الخلق ليس نحركة ٠‏ لأنه ليس شبنها بأنواع الإبحاد الشاهدة فى هذ العام . ٠‏ والق تتم فى موضوع 
اكير رك مادى حتى يلزم أن يكون غركة. إل هو ياد من لاشيم . وذلك لا يقثضى 
الحركة . ٠‏ فالخلق عندنا إبداع الثشىء يمادته وصورته » فلا يمكن أن يصور بأنه حركة من العلة 
أوالفاعل نحو موضوع قابل للاأثر ‏ وإذن ففياس الخلق الدى يكون من لاثثىء ٠وقبه‏ إبداع 
من العدم . علىالإحداث التى يكو ذمن فاعل مادىأ فموضوع موجود مادى.قياس مع الفارق. 
وإن كان الثالى حركة فلا يازم أن يكون الأول وهو خلق ديد حركة , 
أو يقتضى الحركة 5 

.. وأما الاستدلال على قدم: 92 ركة بقدم الزمان لأنه مقدارها . فبو استدلال متهافت . 
لجواز أن يكون هناك عدم محض ١‏ ثم جدت الحركة ومتدارها وهو الزمان بعد ذلك ٠.‏ 
وقولك إن الزمان فى هذه: الحالة يكون قبل وجوده معدوما . وهذا القبل كان امنا وجوديا 
ثم 'تصرم ٠‏ فيكون زمانا ٠‏ أو مضافا إلى الزمان “غير مسلم . فالقبلية ليست أمرا وجويا مقيمبا 
إلى الزمان باعتياره مقدار الحركة . بل أعسا اعتباريا مقيسا إلى الزمان على أنه أمص وهمي . 
وهذا لايستلزم سبق الزمان ٠‏ معنى أنه مققدار الرّكة ٠‏ حو بأخنا من ذاك قدمه . وعلق 
الأستاذ يوسف حكرم على استدلال أرسطو ,على قدم المركة ٠‏ والذى هواقريب الشه جدا 
باستدلال اين. سينا. بقوله ( ص هما ) '(إنها جديرةر يأن سم ى مصادرات لاححجاوأدلة ». 
ثم يقول: إن أرسطو نفسه يسترف د ؟. نأ مسأاة 0 من الأمور الجدلية التي 
مل الكثر من قول واحد ٠‏ 


وؤفزا- 


ولكرى هل فتاك ضروزة ماسة لآن يل القول بالحدوث الذى» 
يلم مع هذه الطببعة وما أثيتته. من :إدادة واختيار لله . ونقول بالقدم على. 
فرض أله لا يتسافى مع القول بالخلق.. مبدرين فى الوقت نفسه هذه التصوض 
القاطعة بإرادة الله واختياره ؟ الواقع أنه ليس هناك ٠‏ بدعو إلى ذلك قط . 
ذابن سينا بدعى أن القول.. بالحدزث يستازم التغير فى الواجب من ناحية . 
والتسلسل الباطل من ناحية أخترى لآن العالم لو لم يكن موجودا ثم كان فى 
وقت معين . فلا بد أن كن ذلك لحدوث أمر لم يكن . وحدوث هذا الآمر 
يستلرم تجدد شىء للواجب حتى بحدث . وهذا يستازم التغير فى ذاته . وأيضا 
فذا الآمز الحادث” الذئ تجدد للواجب حتى أبحدت العالم لابد أن .يكنؤن 
لحدوث أمر ويتسلسل ٠‏ ونحن تقول : له إن الل الذى لأ إليه بعض المتكلمين. 
من .الأشاغرة ,ؤدى. إكى: أن: القول بالحدوث لا يستارم' نينا من ذلك .: فلقه نقد 
أراد منذ. الأزل أن يخلق العالم فى.وقت .معين. فإذا جاء الوقت تم الجلق . 
ولا يثوقف ذلك على حدوث أمر فى الفاعل . حتى بازم التغير . ولا يتوقف 
مجىء الوقت على حدوث أمر آخر . وهذا الآمر يتوقفٍ كذلك على آخر . 
حي يلم التساسل ..فان قال ابن سينا . ولكن الأوقات جميعها بالنسبة إلى 
الإرادة متساوية ف خصصت .ذلك بالخلق دون غيره #وى. ذلك أرجييج بلا مرجم ٠‏ 
قلنا : إن إادة البارئ من وظيفتها الترجبح . وها أن تختار أحد الآمرين المتساويين 
من غير أن تحتاج إلى شىء آخر غيرها . وإن كان هذا الحل بحسب تشكير 
الإنسان لاه خلر.من 'صعوبة ٠‏ وهى أنه قبل ٠‏ خلق العالم لا يكن هناك إلا.عدم, 


فإذا كانت أدلة القدم غير منتحة .وكان أرسطو نفسنه عرف أن الأدلة ليست قاطعة . 
والددين بعد قيام الدليل المقإ لى عل ته . يقول بأ الله اخالق » وكان الخلق يستازم اللقول 
الدوث 8 وما إذا كان عئ إرأدة واخيار لأ تنطق ذلك الآيات ٠‏ فالواجب أن 
نقد بأن' لعل إحادث ٠‏ وتضحى رأى الفلسفة فى القدم” الاباق الدين فى الخلق #الشكلة 
من .تاحية العتل الخرة والتفكيز الكر غير قائمة أصلا . 


-5ة- 


صرف . فكيف يتميز فيهوقت شروع ووقت ترك ؟ اللهم إلا. أن تقول : 
إن تيد :الواجب بين الوقتين لا يتوقف على شىء خارج عن ذاته . لآانه لايعلم 
الأشياء عن طريق الأشياء نفسها . ومبما كانت هذه الصعوبات. الى تقوم فى 
وجه هذا الل . فبو فى رأى - أدفى إلى القيرل من رأى ان سينا الذى يضحى 
تبعل الاعتاطل الى من رحن عماس اكليف التسرسن كنوه كانت 
مؤكدة لفكرة الاق عن إرادة واخشار . ' ش 
ولعل ما يثير فى النفس الإعجاب بابن سينا . أو لعل اللاصدق أن أقول: 
العجب من اين سينا أنه حاول ‏ فى غسر.حياء ‏ حين اضطره القول بالقدم 
إلىنقالاختيار عن اتهأن يقول بأن إثبات الاختيارته نقص: لآن اختا رالذى يقصد. 
إلثىء. إما ستكئل بهء ناسيا أن سلب الاختيار من غير شك يسبب نقصا 
أكبر . فإننى أعتقد أن الله بوصف كزنه مريدا وعتتارا ومتصرفا فى هذا الكون 
الواسعكا يشاء أ كل منه علة لا اختيار لها . وانما يصدر الفيض منها تلقائيا 
سين يستوق الكائن أسباب وجوده . فأى إله هو فى مثل هذه الصورة الجامدة 
الى لاحياة فها ولا إرادة ولا. اختيار ؟ ءْ 
وإذن فكون الغالم قديما يتنافى ‏ فى رأ -م مع كونه مخاوقا . وعلى فرض 

أنه يمكن أن بكون مخلوقا بطريق العلة وقدا فهذا الفرض يننا مع ما ثيت لله ' 
من أختيار يحقق له يلا أ كبر من نفبه عنه . وإذن فالقولبالقدم إن لم يتناف 

: مع شكرة الخاق أصلا ب سواء كان ذلك عن علة أو إرادة - فبو يثناى مع 
1 الددين الى :صور الله فى صورة حبة عتتارة : وإذن فالتوفيق فى هذه المسألة 
م يكن مؤفقا. 

' والواقع أن ابن سينا. لو اكتى بأن يقول بالأزلية . ول بحدد كفية الخلق فى 
الآزل بالفيض . لسكفانا نؤونة مناقشته بعد ذلك . و لسكنه متابعافى ذلك رجال 
الالاطونة ١‏ الجديدة 0 الفاراى قد قال به . فأصبح لز اما علينا أن نقول له: 2 


:ع راغ 1 لس 


لدان ذه لقنا القايدة عا روا الس جرعة قل الفيض © بهل اكات 
مستكنة فى ذاته مع مغايرتها. له . أم كانت نجزءاً منه ؟.وكلا الاجتالين .يؤدى 
الى تق البساطة عنه . اللهم إلا أنيكون القول بالفيض أمراً مخازيا لاندرك له 
معنى حقيقيا .:وأما من ناحية اللدين ٠‏ فإفى أعتقد أن القول بالقيض يبتعد عن 
طبيعة الدين جدا ٠‏ إذ أن ذلك يؤدى الى القول بوحدة الوجود . وغدم المغايرة 
بين الخلوق والذالق . فجين أنطبيعةالدين تفرق بين الخالق والخاق.' ٠‏ وتضؤعل كل 
واخت التوعين خصائص تقار خصائص الآخر . وليس ذلك رأف سب ٠‏ بل هو 
رأىالمستشرق دىبور() ها ٠‏ إذيرى أن الآمر قد اتهى بأهل الماطق- أىاافاراى 
وآن سينا - ب من الفلاسفة الإسلاميين إلى القول بوحدة الوجود . فابتعدوا بذلك. 
عن طبيعة الدين دون أن يفط: والك موقفهم . 00 
وإذا كآن القول بالفيض ء الف الدين والفاسفة . فكذلك تفصيل الفيض الذى 
جاء لبحل مشكلة لم تكن هناك ضرورة : لقيامها . وأعنى ها مشكلة صدور الكثرة 
عن الواحد . لم يؤد مرمته . وإلا فكيف نجعل مثلا تعقل العقل الآول لنفسه من 
حرث هى بمسكائة سببا فى أن يفيض عنه جسم الفلك . وكيف يفيض الثىء 5 ليس 
فيه ؟وكيف نجمل المادة والصورة من مراتب الفيضٍ العقلية . وه مع ذلك 0 أء 
للموجود الطبيعي . وكيف نقول ٠‏ إن الله يفيضصورة الكا الحادث إذا استكئلت 
المادة القابلية . أليس يستارم ذلك تغير! فيه . وهو ابت ؛ هذا من ناحية الفلسفة ؛ 
وأمامن ناحية الدن . فالقول بأن عالم السما السماء يما فيه قد فاض عن الله بطريق الإيجماب 
مذ الأزل يبتعد فى الحقيقة عن طبيعة الدن ومنطقه . وسأضع بين بدى القارىء 
آئة لا أدرى كيف يؤوهًا من يقول إن عالم السما. قد فاض عن الله متذ الأزل دفعة 
واحدة . وفى وقت واحد . ليرى بئفسة إلى أى حد تتفق هذه الافكار مع طبيعة 
الدن وما تنطق به من آ يات . قال تعالى:: قل أتدكم لشكفرون بالذى خاق الارض 
فيومين وتجعاون له أندادا . ذلك رب العالمين. وجعل فبها رواسى منفوقها .وبارك 


)0( ثاريم الفاسفة فى الاسلام.ص 1١140‏ . 


اليه - 
فها.. وقدر قا أقواتها فى أربعة أيام . سواء للسائلين » ثم استوى إلى السماء . ؤهى 
دخان . فقال لهاو للأرض .إئنيا طوعا أوكرها: . قالتا أتين' طائعين . فقضاهئ سبع 
سموات فى يومين . زأوحى:ف كل سماء آمرها . وزينا السياء الدنيا مصابيس وحفظا . 
ذلك تقدير العزين العليم 00 فهذه الآية صريحة فى أن الله يفعل عن إرادة . وفى 

ا أزمان متيايئة .ما يتناق مع هذه الأفكاد التى قالها ابن سيئأ 0 اخلق بالإيحاب . 
وفيض عالم السماء مند الآزل. 
والآن فلنتتقل إلممشكلة الخاو د ولشم مع ابن سينا بقيام المشسكلة . ثم نناقششه 
5 ذلك :فى الحل الذئ لأ إليه وهو[ إثات معاد روحى لا يتناق .مع ما ' جام به العم 
وما قررته الفلسفة دون مراتب السعادة والشقاوة فيه مرتيطة قام الارتباط 
بنوع الحياة التى حمياها المرء فى الدنيا ٠‏ إن خيرا عخير ؛ وإن شرا فشر . ثم النظر بعد 
ذلاك الى النصوص الى جاءت فى وصف يوم القيامة وما فيه من نعيم 0 حوس مين 
على أنها رموز وإشارات تخ الحقيقة إلاعن أربابها . وأن الظاهر منها غير مزادقط . 
وإنماكانت كذلك لآنه لو حدث العامة عن الحقيقة حديثا سافرا لما كان ذلك كافيا 
فى حملهم على اير إذأنهم لا بقدرون الأشياء الروحية <ق قدزها : لتعاقهم بالمتع 
واللذائذ المسية . وخوفهم م كذلك أشد الخوف من الآلام ‏ الجسدية . والنى قبل “أن 
يكون فليسوفا يقزر الحق. در مصلح يبتغى هداية الخاق وسدل مالسا سَُ مأ يؤدى 
إلى هذه الغاية . نع إشارته من طرف خى للخاصة وأصحان 0 الراجحة إلى 
المقيقة المضئعة , : 0006 
وأنا لا أريد أن أقف طويلا مع ابن سينا فى إثباته المعاد الروحى * فناقشته فى 
:ذلك لاد أن تؤدى إلى أن يطو لالحديث جد :على نه لايناقض (١‏ رع ف ثى من 
حيث إثائه ؛ وإن ثاقضه من حيث قصر النعهم أو الشقاء عليه . بل سأك فى بأن أشير 
إلى أن ان سينا ف طريقه إلى |5 بأت هذا المعاد الروحى لك نقوىالحجة 00 
فإثيات وجود التفسن . ومغابرتها للبدن 2 وكذلك تجردها وخلودها. ره القضايا الى 
يحب إثشاتها بدليل شيى حى صم التصديق >بذا لمعا د الروحى لم تمد للآن.. فى 


: ١ ؟واأاوأل٠ السجدة أو فصات الآنات وو‎ )١( ٠ 


سا4 ]بن 


حدؤد ماثز أت د من: ينما "هذا اليقين .وأ كير الظن أنها ستظ ل كذلك إلى الأابد نيد انأ 
0 “وهدنا صاب إليه الفلاسيقة الزؤخيون : 


2 ثم أقول له بعد 1 : :. هل نظرتك إل البصؤ ف على أنها' رموز 
وإشارات,توة ذيق. ين ططرة فين 03 إلغاء لأحدتما.. وهو الدين ؟ فى رأف أن النظر إلى 
النصوص على هذا الاءه بأد اد فيه [لغاء للدين لاتوفيق بينه وبين غيره ان معنى ذلك 
أن الظاهر من ,النص ع مراد . وأن ما يدركه العامة مها1 الاكثل اللمقيقة فى : شىء » 7 
وَإدَن فكل 'نايستفيده خاب العقول. العاذية أمثالنا من هذه النصوص هو جموعة 
أكاذيي: يارعة جات لغاية نبيكة :ولاك أن الثى .باعتباره فى نظر أبن سينا - 
أعل مرتبة 97 اافلدرت ف “إدراك الحقائق اجر دة بيعل الحق . وإنها بشنوغ هذا 
الاسلوب عامدآ للاضلحة . وتكون النقيجة د بناء على هذا القوك: أن عض القرآن 
.وكذلك الحديث ف ظاهره لا ثل الحقيقة ف شىم ٠‏ وإذا ثبت هذا له فأى ثقَهَ فى 
النفس تبق لبقيته ؟ 
والواقع أن قولنا: إن ابن نينا رى أن النى يعرف الحق .. وإنما 
'يكذب: الصاسة ليس استتتاجا لأسب . فابن سينا نفسه ليقن النصر به 
وتأكده فرسالته , الأضوية .0 . فهويذهب فيا إلى أن النى يعرف الحقيقة . وإنما 
.يسكذب: على العامة من أجلهم لامن أجله . وإذن فلنا أن ول - وقد ثيت أن بعض 
'التصوص لاتمثل القيقة ؛ وإما جىء بها لتحقيق هدف معين . وهو حمل |! تأ سعلى عل 
الخين ‏ إن بقية النصرص كذلك.جاء بها النىعامداً الأهداف يبتغى تحقيقها . وار بحد 
'أوسلة لتحقيقها إلا أن يأتى هذه النصوص . وإذا وصائا إلى هذا الحد من التفكير 
'فلنا أن تقول فى النص الذى يوجب الصوم مثلا. إن البى قد مهأ إليه لآن إجاعة الغنى 
هى الوسيلة الى تصلح فى رأبه لتحقيق " هدف معين . وه له على أن بعطف على 
الفقير وإِذْن فى وجد العطف. وتعقق الحدف .قلا مانعمن ترك ألصوم للوصول إلى 
الغاية منه . ويظهر أن ابن سينا لاتفز عههذه التنيجة . بل هو يلتدمها بدليل أنه بآرر 
ماله ه الصلاة , أنالصلاة تنشم إل قسمين . . صلاة بدنية, شرع لتأخذ بالإنسان 


(1)كتاب بان موافقة صريح العقول لصحيح النقول'لابن ثيمية ض ؟ 


.حا واو اسل 


إلمطريق زبة» وؤصلاة فتكرنية:. وهذم الى تيجب على الخاصة والقلاشفة . وأظيك 
لو سألته : وكيف تعق الخاصة من الصلاة البدنية لقال'لك : إن الصلاة إئا شرعت 
لتحقيق هدف معين . وهو الاقبال على ألله والتأمل ف ملكو ته . وما دام الفلاسفة 
يقضون حراتهمق || تأمل والقجيد 7 ؛ وبيان مأعليه الحق م من اجخال والجلال . فقد وصلوا 
إذن إلىالغاية . وأصيحنا بغير حاجة إلى الوسيلة . بل إنه ليقول فى نباية هذه الرسالة . 
( وجميع الاوامر الشرعية جارية يحرى ماشرحناه فى رسالتنا هذه ) . 

'ويظهر أنهذا ال موقف من 00 وقفه ابن سينامضطر ألوجودالتعارض 
الصري ببنهاوبينما ينطق به العلم قر به :وما تقرردالفاسفةى مشكلة ا خلودهذم وإ نكان 
المإواضا والفلسفةعتماءة()_قد سبل على نفسه أن ينظ ]ىكل نص لايجدله مداولا ؤعالمه 
الفلسى. أويتعارض معمااقتنع, بدمن أفكار فلسقية. هذهالنظرة .و إلافأ ين الجن و الثمياطين 


)١(‏ لن أطيل على القاريء فى مناقشة ابن سينا . ويان أن أدلته الى بئى عليها التول 
بالأبدية ما تصورها . ونظرته إلى الإنسان علىاعتبار أن كاله فى أن يصير عقلا عضا إعا هى أدلة 
ونظرات خاطئة ما كان يصح قط أن يضحى بالنصوص على هذه الصورة من أجلها . وإن 
كان ذلك لابعفيى منأشير إلىخطأهذه الأدلة. وهذه النظرات. متخذا من العلى الحديث نفسه 
مارؤيدتي فى بعض الواقف . : 

فاءن سينا قد ذهب إلى القول بوجود فلك محيط قار عت ليا : ٠‏ وقال فى وصفة إنه 
لامجوز عليه سائرأنواع التفير. مستدلا على وجوده بأن الجبة أمر وجودى ٠‏ ولاككن أن تقوم 
فى خلاء . لأنه غيرموجود , بل لابد أن تقوم يسم كرى محدد القربعحيطه وابعد مركزه . 

. ومستدلا على عدم جواز التغير عليه بأ ن كل تغير إما بستلزم الحركة الستقيمة » والحركة 
المستقيمة إنا تسير بحو جهة . ومعنى ذلك لوجاز التغير عليه أن تتكون هناك جهة متحددة قبله 
لابه » والدليل قد وصل نا إلى أنه هو الذى حدد الجهات لاغيره . 

وأنا أقول لابن سينا ؟ كون الجهة أمرا وجوديا غير مسلم . وعلى فرضش أنها وجودية فلا 
مانعمن أنتقوم غخلاء . إذ آنالعم قد أقر وجود اخلاء فى العالم . وعلى فرض قيام الدليل على 
وجود محدد للحهات لامحون عايه التغير فإن ذلك لايؤدى الى التعارض مع الدين في ثى:. 
إذأن عدمجواز التغير عليه لايؤدىإلىأن غيره من الأفلاك ‏ علىفرض وجودها ‏ لانحوزالتغير 
عليه حق تصطدم بالتصوص . يقول الإمام الرازى في كتابه ( الأريعين فى أصولالدين ) س 


- 1.1. 


فى عالم أبن شيئا 0 وكيف صنع فى هذه الآبات الكثيرة ال تذل ع على وجود “هذه 
الكائنات + أعتقد أنه تحت تأثير رأيه فى الفيض . وأنه لاذاو كان من | أن بك بكون 
خيرا خضاءأو بغلب خيره على ششره - قد اضطر إلى إنكار الجن واأشياطين , ياعتبار 
أما عخلوقات شريرة لا وظيفة لا إلا الوسوسة والإفساد . وإذن فشكن بيع 


رص م0 ) مائضه : اا( واعم أن كثيرا من عاباء الششريعة وعلباء التفسير قلوا : 
إن فى وقت قيام القيامة تنخرق الأفلاك وتنهدم 0 أكب.إلا أن العرش الايتشرب. والفلك 
الأقصى هو العرش عندهم وإذاكان كذلك م يازم من قولنا : العرش لابتخرب . قدح 
فى خراب السموات والمناصر . فثدث أن ماذكروه أو ضح لم يتطرق الطءن يسببه إلى ما ورد 

فى القرآن ) !! وهو كلام جيد . 

فإن قل ابن سينا : ولسكنى ل اكتف هذا الدليل فى بية الأفلاك. بل قلت إنه قد 
ثبت بالرصد أن هذه الأفلاك الأخرى تنحرك بالاستدارة . فلا كن ٠‏ أن تتحرك بالاستقامة 7 
وذلك لأن الحركة الستقيمة تقتضى توجها إلى الشىء . والخركة بالاستدارة تقتضى صرفا 
عنه . ولاعكن أن تقتضى الطبيعة الواحدة التوحه إلى الثشىء والانصراف عنه . وإذا 
٠‏ كانت طبيعة الأفلاك تأبى الحركة المستقيمة » وسار 1 نواع التغير ام فإذن لا عكن 
أن بطرأ عل سة الأفلاك تغير . كالطحدن للجهات ماما . 

وأنا أقول لائ 5 : إن هذا الرصد الى تدعى أنت وأمثالك أنه قد أثيت أن هذه 
الأفلاك تتحرك بالاستدارة قد أثبت اليوم فى العلم الحديث أن الأفلاك لاوجود لما أصلا فضلا 
.عن أنها تتحرك بالاستدارة ب 

ولو سامنا لك وجود الأفلاك وتحركبا بالاستدارة . فبل إيستلزم ذلك عدم جواز المركة ١‏ 
المستقيمة عليها ؟ الواقع أنه لا يستازم , بدليل أن ( العحلة.) الى تحركها تتحرك بالاستدارة 
وه فى الوقت نفسه تتحرل بالاستقامة » وإذن ٠‏ فليس هناك من دليل على عدم جواز التغير 
على هذه الأفلاك ؛ إذا سلمنا جدلا بوجودها ‏ مع أن العم الحديث يتكر ذلك. . 

. والواقم أن ابن سينا فى هذه الشكلة بالدات كان حديراً بالرثاء » فهو قد قرأ لأرسطو 
وبطليموس ء وتصور العالم على أن الأرض مركز له ء وأن الأفلاك حيط بهاء بعضها فوق 
بعض + وعى متسامتة لاخلاء بينها » وأت الكواكب مثبتة فباء وآن فى نباءة الأفلاك 
يوجد الفلك الحط الحدد لاجهات » والذى يطلق عليه ان سينا , العرش . ٠‏ وهذا الفلك 


ل معلا سه 
الآيات الى دل غلبا رموزأ وإشارات . أرجى إل معآن أخرى فلسفية . وليس ذلك 
أستنتاجا طسب 34 بل إن ان سونا لا سورع عن التصريح به . قبو يقول 3 رسالته 
« ا تفسيرل المحموذة الاول 1 دقل أعوذ برب الفاق 5 من شر ما خاق 5 ومن ثر غاسق 
إذا وقب » المستعيذ هو اانفس التاطقة . والمستعاذ منه الغاسق الواقب هو ألقوى 


بتخرك بالاستدارة فسرك الأفلاك دعهء ورأى أن الخرق والالاثام يتطلب الخلاء ؛ ولس 
هناك 'فى عالم الأفلاك خلاء » بل هى متلادقة . ويتطلب المركة المستقيمة » ومى فى رأيه 
متعذرة » وأشاف إلى ذلك الإعان بأن دوام ااعلة يهتضى دوام اأعاول 2 واه دانم ٠‏ وإذن 
فبيخب أن تدوم السهاء على حسماصى من غير تغيير أو تبديلء ولا اصطدم فيضوء هذا بالتصوص 
كان علية أن" شف أحد ثلاثة مواقف ٠‏ فهو إما أن يقول : إن القرآن كاذب » وينتهى به 
لأس احترامالاه لوو الفلسفة إلرفض الددينفىصراحة ٠‏ أويقول : إنهذا العلروقد اصطدم بالدن 

ن الوااجب أن نثريث فى قبوله » ثم , أ بعد ذلك فى مناقشة أصوله وحبذااو نمل 0 : 
/ بتحايل للجمع بين الطرفين » وهذا هولاوقف الذى اختاره » فآمن بالعم وآمن بالنى 
ونظر إلى الآيات المتعارضة مع العلم على أنها رموز جاء بها الدين تروهدة الصؤرة تفكداكت 
ليحمل الناس على عمل الخير . وإن كانت النتيحة الحتمية فى رأف للدوقف الأخير تتساوى مع 
للوقف الأول من رفضه القرآن وإعلائه كذبماحيه ٠‏ بل وبماكان اه 5 
على الددين , لأنه قد لهم كل صاحب فكرة مها كانت متعارضة مع النصوص أن شول: :إن 
ماورد فى تعارضها من الآبات إنما هى رموز وإشارات ٠‏ فيمس بذلك ادن مسكا ثانا + 

ولي يتبين للقارىء وهن الأسس الءامية الفلكية التى اعتمد عليها ابن سينا ٠‏ وضحى 
بالتصوص من أجلها . سأضع بين يديه صورة أخرى لا يقرره الفلك الحديث اليوم.. ثما 
يتناقض مع الصورة الى آمن بها ابن سينا ء ولا يتناقض فى كثير أو قليل 'مع الشرع إن لم 
يؤيده . وهذه الءاومات الفلكية موجودة الآن فى الكتب الدرسية . وتدرس على أنها 
حقائق قد فرغ العلم من تقربرها . فالأرض ليست كز العام ما برى الفلك القديم .بل إن 

جيعالكو 1ك بالسيارةومنها الأرض تدورحولالشمسءوهذه الكوا كب ليست مغر وسة في 
أفلاك متسامتة متلاصقة » بل هى منفصلة تمام الاتفصال. والأجسام الفلكية أسطورة ٠‏ ومعنى 
ذلك وجود الخلاء بين الكواكب ء بل قد استطاع الفلكيون اليوم أن محددوا بطرتهم 
الخاصة مقدار الخلاء بينها ؛ وهذهالكو اكب لاتتحرك بالاستدارة ٠‏ بل استطاع « كبار » أن 
يذبت أنها تدور فى مدارات يضية ١‏ وأثيت العم أيضا أن أجسام هذه الكواكب ليست "ا 


السو اه 


الحيزانة د فهىظلمة غاسقة متكدرة » . ثم يقول إن قوله تعالى بعد ذلك : دومن شر 
النغاثات فى العقد, . فيه إشارة إلى القوة الثبائية » فإن القوة الساتية ,موكاة بتدبير. 
ألبدن وإمائه . والبيدن عقد حصلت من عةّد بين العناصر الأربعة الختلفة . والنغائات - 
قبا هى القوى النيانية:. فإن النفث سبب فى أن يصير جوهز الثىء زائدا فى المقدار 
من جيم جباله . وقوله تعالى ه ومن شرن حاسد إذا حسدء إا عنى .ب التزاع الحاصل 
. بين النفس والبدن . وذلك هو النزاع الذى نشأ بي نآدم وإبليس . وهو الداءالمضال. 
ولذلك أمرنا بالاستعاذة مئه بالمبدأ الأول أيضا . 1 


تصنورها ابن سينامسكة من مادة أثيرية لاتقبل الخرق والالكام » بل هى أجسام تشيه الأرض 
تاما. ولم يستئن العلم من ذلك إلا الشلمس. ققد رؤى أخيرا أنها عبارة عن غاز متكائف ٠‏ ويفرز 
الغلم أيضاأته يوجد انب هذا ااعال الذى اعرش فيه جاميع شمسية كثيرة تسبح فى فشاء 
لامباية له ؛ وماعالمنا اللدى ترتيط به إلا جزء صغير ثما.هو موجواذ فى ملك الله الكبير . وإذن 
فالأجسام الفلسكية لا وجود لما فى المقيقة » والخلاء بقول بوجوده بين السكواكب مقررات 
العم لير » والكواكب لاير فكت ذه بودن بل لادان لدي (أجتانها 
ليست متازة عن عام العناصر . < حت لأفى الخرق والالتئام »بل تمى كالأرض اما » وليس 
العام واحدا » بل هناك عوالم كثيرة » وإذن فى هذه المشكلة بإلذات لم يكن هناك من 
مقررات العلم ‏ او محلل ابن سينا مماقل به القدماء وبحث بتفسه ‏ ما كان مله على 
تأويل النص - فشلاعن اعتباره رمرا وإشارة ‏ وأظننى لست مخاجة إلى الإسهاب فى توضيح 
ذلك . بل لعلنا نيحد من الددين ما يؤيد هذه الصورة الحديدة' فالله يول : ٠‏ أولم بر الددين 
كفروا أن السموات والأرض كانتا رتا ففتقناها .. فنى ذلك إشارة لو أردنا آن تقلد 
ان سينا الى تأبيد الرئى الذى يقول اليوم بأن الشمس كانت وحدها ثم بردت أطرافها » 
وتقاصت » فاناصلت عنهاء وأخذت تدور حولها » ويقول أيضا ؛ : وترى الجبال محسبها 
جامدة وهى عر م السيحاب صنع الله الذى أتقن كل شىء »2 ٠‏ اليس ذلك بدل ا وأردنا 
أن اواك ذلا زمس ادل ثره ارتل ؟ واذا كانت الشمس غازا متكائفا » وهي 
أصل هذا العالم الذى تعيش فيه » أيصح لنا أن تقول إن قوله تمالى : ثم ثم استوى إلى السماء 
وهى دخان ؛ فال لما وللأرض إثثيا طوعا بدك » قلتا أتينا طائعين » فيه دليل 
على ذلك ٠‏ 


“دده 
وأصرح متخلة ان ووب النةتتقين الحرقة الكايش فو در لوق ين 
توله تعالى :, قل أعرذ برب الناس ملك الناس إله.الناس من شر الوسواس الئاس » 
هذه القوة الممتعاذ منهاء والى تُوقع"الوسوسة فى النفس هى القوة المتخلية اتى تأتحذ 
بالئنمس إلى وجهة المادة.. بينما النفس بطبيعتها تنجه إلى أعلى : فهى تخنس أى تتح رلك 
باانفس إلى المكس وهذا ميت “خناسا » ثم يقول فى قوله تعالى: ٠‏ الذى يوسوس 


أنا لست من أنعار تأويل القرآن ما يقضي به العم ٠‏ فالعم في كثير من أحواله غير 
يمن ٠‏ وإذا كان الفلسكيون اليوم قد قلوا بأن الفلك القديم أوهام » فن بدرينا أنه لن يأنى 
فى غد من يصف النظريات الفلكية السائدة اليؤم بأنها أشد وما.وبطلانا » وإنها أردت 
أن أشير نقط إلى أنه كلا تقدم العم كلا كان أدنى إلى مواققة القرآن وعدم التعارض .مه . 

وأنا لا أريدان أترك هذا للوقف إلا بعد أن أبين كيف أن الفلك الحديث بسر إلى 
حدما تصور هذا الفناء على العام .' فإسحق نيوتن صاحب قانون الجاذبية يعلل عدم وقوع 
القمر على الأرض . وعدم ابتعاده عنها . بأنه واقع نحت قوتين متعارطتين : قؤة المذب الى 
تكون من الأرض له ء وقوة الطرد أو الدفع التق حصلث له عند انفصاله عن: الكل الذى 
يدور حوله . ولو ترك لقوة الجذب وحدها لسقط على الأرض . وام ترك لقوة الطرد وحدها 
لذهب بيد فى الفضاء ء ثم حم هذا التعليل فى سائر الكوا كي الق تدور حول الشمس 
وسائر الأقار التق تدور حول ساراتهاء وقد علل الفلكيون قوة الطرد الوجودة فى سائر 
هذه الأشياء بأنها نشاأت فيها يوم أن انفصات عن أمها الشمس بسبب برودة بعض أطرافها 
وتقلصها » والدى يذكر تعليقا علىذلك قولنا : وإذن كن المكن جداً فى أى وقت - 
حو عل تزضع أن إث لبن رفافل غتان انال ولي له أنه حاوف دق سارت سس 
فه قوة اللدفع أو الحذب أن عخرب العام ٠.‏ لأن السكائنات ف مثل هذه الخالة لا ,سيطر 
علها إلا قوة واحدةء فإن كانت قوة الطرد تناثرث فى الفضاء » ويتحقق حيذ 
قول الله تعالى « وإذا الكواكب اتثرت » وإن كانت قوة الجذب اصطكت الكوا كب 
بعشها ببعض ء وف العالم على كل حال » وأرجو من القارىء أن بلاحظ .أن هذا التعليل 
المادى لنشاة العالم ليى كافيا » فإن هذه السكاثنات إذا كانت منفصلة .عن الشمس 


0 


فى صدور الناس ) : إن معناه أن القوة المتخيلة توسوس ف الصدور الى هى ااطية 
الآولى للنفس » ثم يقول بعد ذلك فى قوله تعالى من الجئة والناسء : الجن هو 
الاستتار. والإنس هو الاستئناس .. فالآمور المستترة هى الهواس البساطنة . 
والمستأنسة عى الحواس الظاهرة . إلى آخر مابقوله ان سيئا فى تفسير هذه الآيات . 
. ما يدل دلالة قاطعة على أنهكان ينظر إلى المن والشياطين على اعتبار أنها'القرائر 
والقوى الميوائية الى ترك فى النفس الشهوة . وتعوقها عن الصمود إلى 0 اقل 
والتحليق فى الللمكوت الأعلى . ١‏ 

وقدأكد ابن تيمية 6017 القرل بأنابن سينا “كان يقول بإنكار الجن وال شباطين . 
وإن كان الامى ‏ فى رأى ملف لذ قال من #فسيره لا حتاج إلى هذا التأ كيد . 

وهكذا نجد ابن سينا فى ناية المطاف ينتبى به الس إلى البعد عن طببعة الددين 
بعد تاما . قابن سينا وإنحاول التوفيق بين الدين والفاسفة جاهدا . إلا أن الم قد 
انتهى به أخيرا إلى التضحية بنصوض الدين . وهذا لسعملا ناجحا فى عرفا وففين. 


بسبب البرودة والتقلص فى ثىء وههما هذا النظام والدقة والبائة, ؟ أ الصادئة 
وحدها ؟ أم من الواجب أن نعتقد أن ذلك بفعل ماع حكم ؟ 

بق بعد ذلك أن تنائشه فم اعتمد عليه فى تأويل الآيات الى وردت فيكف 
النعم والعذاب الحسيين من أن غاية الإنسان ماهو إأسان إعا فى أن بضير عقلا محضاء 
وأنا أقول له : إن غاءة الإنسانعا هو إنسان فى أنه لايصير عقلا محضا . بل بق مزعاً من 
الروح والبدن مع علو الروح على الجسد والاعتناء بها كار . وإذن فلواجب علينا أن نب 
النصواص اأى وردت في ذلك على ظاهرها . معتقدين أند م و ال الإنسان وهام سعادته أن 
مجمع بين اللذة العقلية والجسمية . ٠وإذن‏ فلم يكن هناك باسم العلم. أو باسم الفلسفة اللقة 
ما يؤدى إلى . إهدار النضوص واعتبارها رموزة وإشارات , ١‏ 

)0 النبوات ص ١٠؟‏ 00 
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٠‏ إن لن أطيل نعل القارى فق هذا الفصل » لخسبه جهدآ وحشى أيضا ماقدمنا : وإنما 
صفحات قايلة سأشير فيا [ إلى أ التوفيق بالنسبة للدين وللفلسفة , ؤلان سينا 
نفسه ) وس كزه فى نظر رجال الذين ٠‏ 

فابن سينا أمام اعتقاده العلى والفلسق بابدية السياء على صورتها الراهنة » ورأيه 

فى سعادة الإنساد ٠وأنها‏ تمام المعرف قد ثال : إن الآيات الى وردتكخالفة لذلك 
إماه رموز وإشارات ؛ 'وأخذ يشرح مائرى إليه الآيأت من معان خفية شر حا غيل 
إليك بعده أنك أمام افك فلسفية لانصوص دينية » وابن سينا حينم انفتتم أمامه 
هذا الباب لم يتورع أن يلج فيه إلى نهايته . ذالتكاليف الشرعية كالصلاة إن هى إلا 
أشاء يقصد الشرع منها[لى ا ومبّحصلت الغابة فلاداعى | ذن[ ل الوسيلة » 
وابن سينا حيئها اقنضاه منطقه فى الفيض إلى القول بأن كل مايفيض عن الله يحب أن 
يكون خيرا محضا. أو شيئا يغلب خيره على شره » ورأىأن الجن المتمردة والشياطين 
فى نظر الشر ع كائنات 5 شريرة » قال محافظة على نظرته : إنها عبارة عن الغراثر » 
وحين اصطدم نقصة ة آدم و[بليس 0 يتورع عن أن يول إن هذه قصة رمزية''تشير 
من بعيد إلى قصة الصراع بين الروح والجسد . وحين رأى أن عقول الآفلاك هى 
٠“مايعنيه‏ الشرع يلسم الملائئكة ؛ وهى فى رأيه كائنات مجردة » ومن امال أن تتلبس 
بالمادة » ورأى 0 أو بعبارة أخرى النى يضئ عليها من الأوصافمايفيد تليسبا 
بهذه المادة كرؤيتها وسماع موا قال إث ال بى لابراها على حقيةتها بعيئه رؤية تأق 
عن هذه الملا نه نفسبا بل راها من 'داخل نفسه )2 أو بعبارة أخرى كانت هذه 
الأوصاف المحسوسة أوهاما صنعتها الخلة . فإذا أضفنا إلى ذلك أن نظريته ف الفيض 
تسل إلى القول بوحدة الوجود. وأن رأيه فالسعادة وهى أن يصير الإنسان عقلا عضا 


لإ ا 


تعتبر خطوة إلى القول بالاتحاد كامتداد القرب الذى مع شار أينا إلى إلى. أ حد 
كانت هده الآراء مصدر شر على الدين . والعجيب الذى أدهش له أنى كنت إلى 
وقت قريب جدا أعتقد أن هذه الآراء التى تظهر فى بيئتنا المصرية الفيئة بعد الفيئة 
إنما هى من فل أصابها . وإذا فى أرى أنهذه الآفكار كان لما أصل عند ارنسيئا . 
مما يجعله فى من ناحية التائم النى وصل لبها توفيقه رأس أولدك الذين بريدون 
أن إتالوا من طبيعة الدين . فقوله باللفيض . وتبشيره بالرمزية . وأن للقرآن حقائق 
غير مايفهم من ظاهر النص . كأن له صدى كير فيمن جاء بعده» ولعل من هؤلاء 
ابن عرفى . فهو يصرح بالوحدة اللازمة على القول بالفيض ءويعتئق قصة' الرمزية . 
ويأخذ فى تفسير القرآن ‏ متأسيا فى ذلك بان سينا تفسير! يصل به أخيرا إلى أن 
بحعل إلفرآن نفسه ينطق برأيه فى وحدة الوجود . ؟! فعل أبنسيئا من قبله فى جعله 
القرآن ينطق حقائقه الفلسفية . . 

وإذا قال ابن سينا : إن الصلاة ناا المعروفة لانجب على الخاصة, 7 
ابن عرف ليقل : إن انب الكامل إذا وصل إلى المرتبة الآخيرة (.لشرحه جبار (0). 
ومعتى هذا سقوط سائر التكاليف عنه . وهو بذلك لم يبتعد عن منطق أن سيئا . 

وإذا كان ابن سينا برى أن قصة إبليس وآدم هى قصة رمريةتمير إلىنوع الصراع 
بين الروح والجسد . فاذا جاء رجل بعد ذلك كك حصلى (7 - وأنسكر واقعية يعض 
القصص التى وردت فى شأن الآمم الماضية وقال : إنها قصص صاغها النى مخيلته 
القوية ليحمل الناس على الفضيلة 5 بحيدا عن أن سينا . ومعتى هذا أن تستحيل 
قصص القرآن من حوادث واقعية إلى حوادث مبتسارة ألنها رجل ججدير بأن تل 
مكانه بين مؤاق القصص «كديكتز و ء تولوسةتوى» و«جوته, . وهو إن 
أضخ فى على النى مدحا من هذه الناخية إلا أنه يسلب كتابه احثرامه وقداسته ٠‏ * 

والغريب أن رأيه فى الجن والشياطين . واعتقاده أن ذلك عازة عن الخرائ . 
وتضحيته بالتصوص الى لاتمتىل الأو بل فى وجود مثل: هذه الدكائنات . مازاات 


(1) فلسفة الأخلاق فى الاسلام ص 78 , 
(9) م يغرر الآن خلف الك في رسالته , 


ءا حل 


تجد له صدى حتى فى عصرنا الحاضر . ناسين أن ويل النصوص فى هذه الآشياء 
إلى استعارات تمثيلية من شأنه أن يؤدى ف النهاية إلى بطلان القرآن كله - 
ولعل عا يثير فى النفس عجبا أ كير أن ابن سينا يعتبر بنتائيحه التى انتهى إليها 
أستاذآ للستشرقين الذين اتخذوا من الاستشراق وسبلة للطعن فى الدين . فآخر 
أسطورة ابشسكرها هؤلاء فى أ ورة الوحى الداءلى . أوازدواج الشخصية . 
ومعئاه أن عمداً لم يكن نيا يتصل بالسماء ‏ ولم يكن كاذبأ عن عمد ء وإنما 
فى أفكار استقرت فى عقله الباظن » ثم ظهرت بعد ذلك على لسانه . كاثنها آنية 
2 عالم الغيب البعيد . والواقع أن شخصيته الداخلية هى النى على على شخصيته 
الظاهر بة هذه الافكار ٠‏ وو مخدوع . فقل لى يربك أمها القارىء السكرم.. أليس 
هذ! يعتير نتيجة لرأى ابن سينا فى النبوة ؟ فان سينا برى أن النى بقوته القدسية 
يأصل بالعقل الفعال, ثم تأق هذه الحقائق فى نفسهء فإذا أخذت طريقها إلى عام 
الحس أعطتها الخيلة من عندها أوصانا حسية نجعلها متجانسة مع عالم الظاهر, 
فيرى فى هذه الحالة شخص املك , ويسمع كلامه : ويتصور المعاق بصورة " 
الحروف والاشكال ' والواقع أنه لير ملكا ء ولم :يسمع كلاما. ولم'يتلق قرآنا على 
معنى :هذه الأيات الى ترددها , وإنما هى أشياء صنعتها مخيلته., فإذا لم يستطع 
ابن سينا أن يقدم دلبلا صحيحا على وجود العقل الفعال”؛ وبقيت بعد ذلك قصة 
الوح الداخلى » فن السهل جد أن نستيدل بالعقل الفعال العقل الباطن ٠‏ ويأخذ 
. التفسير طريقه إلى النواة؛ ومعنى هذا تحويل الى من رجل فى أعل قة من البشرية 
إلىرجل مريض استبدت به بعض وساوس تتصل بإصلاح الماعة , فأخذت تفيض 
على نفسهء متلبسة مخيالات رائعة ؛ صورتها. مخيلة مصروع أو عندوع, وهكذا 
يصل الآمى فى الهاية إلى رفض ما جاء به؛ والحط من شأنه. ثم أليس يقتضى 
منطقه ف النبوة أيضا أن يكون القرآن من عمل مد ؟ وهو بذلك يعتير أستاذاً.ان 
بكر أن يكون القرآن كلام الله وينسبه إلى الرسول . ش 
إتى أعتقد أن ابن سينا حين تورط فى القول بالفيض . واعتقد أن الأبدية 
هى كا هى ف عالم السماء » وأن كل الآيات التى جاءت فى ذلك رموز وإشارات 
قد قضى على الاصوص الدينيسة بالموت » وفتح بابأ لابن عرف وغيزه ممن 
يريدون أن يتفلتوا من التعالبم الديفية فى الهاية » وأنه بذلك قد استلب من القرآن 
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الث بهم أن رأيه فى ا ة فد فتحأمام الناس باب الشك فها . والظعن فى ثيوتها.. 
ما بحعلنا نقرر مطمشين أن أثر التوفيق بالنسبة :إلى ين الدين - كأن هن شر الآثار 
على الإطلاق , ' ْ 

وكذلك كان أثر لترفيق بالنسبة إلى الفلسفة ؛ فإن ابن سينا قد عرض غهذهيه 
الذى هو مزع من التعال عام بم الارسطية والإسلامية على أنه حقا'ق فلسفية : ووحدة 
ملثمة » يؤيدها المنطق : ويدّعمبا البرهان . فكان من السهل جداً على من 
يتصدى لنقده أن بين ما تشتمل عليه آراؤه من وهن وتعقيد وتضارب » وهكذا 
كأن ء قان الغزالى ومن لف لفه ء كالشهرستافق وغيره . من حملوا لواء المعارضة 
العقلية لهذه الفلسفةء قد يوا فى إصابتها باء م العقل فى مواطنها الضعيفة » 
8 بها تلك المواطن التى كان يحاول فا 0 سينا أن يرد آراءه الدبنة 
إلى حقائقه الفاسفية . 
والواقع 2 ن كل تعديل أدخله ابن سينا على فلسفة 00 ليرضى الدين » 
كان موضعا صالحا جدا لللهاجمة منه والطمن فيه » وسوف أستعرض ممع القارىء 
بعض هذه المواطن ؛ وليكن أُوها هر منهج أبن سينا فى إشات الل ؛ فإنه قد عدل . 
عن دليل أرسطو ء لآنه لا يؤدى إلى أن الله علة فاعلة للعالل ؛ إلى دليله هو فى 
الواجب والممكن 5 ودغم اليأعث الطيب الذى كان يل |بنسينا على ذلك » ومابذله 
من مجبود فى سبيل أن يصل من هذا الطريق إلى إثيات الله الخالق » ذإننا نيد أن 
عادهذا لم يخل من نقَن ‏ فابن رشد فى مواطن كثيرة من"كتابه م تبافت التهافت() ٠‏ 
يقرر فى صراحة أَنْ هذا الدليل جدلى لا .رهاق . ْ 

وعل رض ضيه دذا الدليل , ونجاحه فى نات واجب لاعلة لهء فإن 
ابن سينا - كا قررنا وكا .يو افقنا على ذلك: الغزالى(؟) وابن رشد) - لم يستايع 
بام العقل أن تحمل من خصائصه أن يكون واجدا وبسيطا وإذن فوجود 
7 ووحدته ؛ وبساطته ؛ تصبب من غير شك موضعا للشك إذا اعتمدنا فى إثباتها 
على أدلة ابن سينا وحدها ٠‏ فإذا انتقلنا بعد ذلك إلى رأيه فى أن الله يعلم ذاته وغيره . 


<< () ص /ال و وهب (0) تيافت الفلاسفةص هل وما سنها ” 
(م) مهافت التهافت ص 4لا و هلا ٠‏ 
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فإثنا نزى أنه رغم ما حاوله من إثيات أن ذلك لايناقض البساطة فى شىء ١‏ م يستطع 
قط مع التدام د أيه فى العلم وأنه عبارة عن تقرر الصورة فى العالم » 8 بغر من 
إشكال الكثرة . 

فإذا تركنا مشكلة الصفات إلى مشكلة القدم 7 ما لأ إليه من القول بالفيض. 
وتقريره .هذا على أنه من القضايا العقلية الفلسفية الى يصل إليبا الإنسان بعقله . فإننا 
نجد أن رأيه هذا -وخصوصا ماذكره فى تفصيل فسكرة الوساطة ‏ من أجدر الآراء 
بالتمم ؛ ما حمل الغزالى على أن يقول له ولمنكان على رأيه : إن د ءاذكرتموه تحكات. 
وهو على التحقيق ظلمات فوق ظلبات ؛ لو خكاه الإنسان عن متام رآ لاستدل به 
على سوء مزاجه ) . 0٠‏ ويوافقه ان ركد على ذلك ناعتا كل ما قيل فى تفصيل افيض . 
0 خرافة () 0 مع الغزالى بأن ان سينا يازمه في مسألة الفيض أن يكون 
الله خالا يا لطر 

وإذاكان 5 1 : قدقدم آراءه كلبا باسم الفلسفة . وقد تبين بعد التقد أن بعضبا 
ب عبل حد اتعبير ابن رشد ا ٠‏ فُعنى 0 هدم الثعة بالفلسفة كلما | دى من 
قبل اعتبار بعض الآيات رمزا وإشارة إلى هدم الثقة بالقرآن كاه ولذلك كان 
كثير | ماردد ان رشد فى مواضع متفرقة (4)من كتابه د تهافت التهاقت»ء أن ابن سينا 
قد غير مذهب القوم فى الاشيات دى صار ظنيا . 

فإذا تركنا أث الوفيق فى الفلسفة من حرث قيمتها الذاتية . إلى أثره باعتبار ا هدف 
الذى كان بر إليه ابن نسيذا منتوفيقه ٠‏ وهو رفع العداء عن الفلسيفة . لنرى نتيجة 
ذلك . فإننا نجده قد فشل أيضا فى مبمته . بل رما كان أثره هن هذءالناحية عكسيا . 
فإن أهل السنة أولاكانوا يدركون ‏ فيا أعتقد ‏ أنالآراء اليو ثانية تخالف الشريعة 
فى امملة . وبعملية التوفيق هذه تبين إلى أى أحد تسل الدراشة الفاسفية إلى البعد عن 
طبيعة إلدين بعدا تماما .. ولذلك ل يكن غربيا أن يستمر عداء الفلسفة 
عل أشده و أن يضطبد كل من يتصل مم عن قرب أو بعد ع و أن تفش كتبه» 
وأن تحرق على مرأى ومسمع من الناس ؛ كا حصبل لعبد السلام بن عبد الوهاب 

)١( 3‏ تهافت الفلاسفه ص +4« (؟) تافت التهافت ص و4 
(م) المرجع السابق ص ١١١‏ (4) ص 4هؤوه» 
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الملقب بركن الدين . فقد أحرقت كتبه الفلسفية بعد مباجمة داره واستخ راجا منبا 
ف مظاهرة علئية (0 ٠‏ وقدحكم على عيد السلام هذا أنه فاسق ٠‏ وجر دهن طيلسان 
العلاء ٠‏ ونج به ف السجن . : 
بل إن المسألة كانت تصل أحيانا إلى حد استباحة دماء المامتغلين بها . حتى وإن 
كانوا من الغلماء الذين يِؤْدون للدين أجل الخدمات . وأ كير مثل على ذلكهوسيف 
الدين على الأمدى.فإنه لاتصالهالفلسفة قداتهم بأنه فاسد العقيدة . ويقول بالتعطيل. 
ويذهب مذهب الفلاسفة ٠وكتب‏ بذلك بحضر فى القاهرة وقم عليه الكثْير ون 
واستباحوا دمه , فل يحد سيف الددن بدا من أن يفر إلى الشام.وأنيشتذل التدريس 
هناك فى إحدى المدارس بدمششق , ولكنه لم يلبث أن عزل هنما لاتهامه فى الشام 
بمثل هأ اتهم بة فى مصر )١(‏ 
والراقع أن الأمر 1 يدف عند حد الاضطباد . بل لجأ الفقباء ‏ وعلى الأخص 
المتأخرون هنهم كان الصلاح وابن تيمية وتاج الدين السبكى والسيوطى - إلى 
إصدار الفتاوى بتحريم الاشتغال بالفلسفة ؛ حتى إنه قد بلغ الآمر ببعضهم كابن 
الصلاح وابن تيميةإلى تحريم الاشتغال بالمنطق أيضا . 
وإليك بعض ما أجاب به ابن الصلاح على استفتاء وجه إليه بشأن الاشتغال 
الماطق والفلسفة قال: (الفلسفة أسالسفه والانحلال» ومادة الحيرة والضلال . ومثال 
الزيخ والرندقة ومن تفلاسف عيث بصير ته عن عاسن [أشر بعة المطهرة ٠‏ المؤيدة 
بالحجي الظاهرة » والبراهين الباهرة ) ثم يقول عنالمنطق ١‏ وأما الئاق فبو مدل 
الفاسفة ومدخل الشر شر » » ثم ينتبى أخيرا إلى تحر الاشتغال بالمنطق والفاسفة 
ينا الضرب عل أيدى المشتفلين مبما . داعيا إلى اضطبادم فى كل شىء حت فى 
الرزق والحناة 0) 
وفى رأى أن هؤلاء حك عاطفتهمالدينية كانوا معذورين فى هذا التصرف بعض 
الثىء فقد اتصل المعترلة بالفلسغة ‏ فصل بعد اتصالهم بها أن حل النظام وغيره على 
)١( ٠‏ الثراث اليوناق . مقالات لكبار امستشرقين ص ١‏ 
(9) الرجع السابق ص ١#‏ 00 
(م) فتاوي ابن الصلاح فى التفسير والحديث والأصول والعقائديص ه"ا٠‏ 
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رخال الحديث واتهمومم بالكذب وطعنوا فى رواينهم. مما قالثقة الناس بالاحاديثع 
المروية عن رسول الله كلها.وأ كترااظن أنه لو قدر المعتزلة أن يعيشوا.وأن يسيطروا 
إلى الهاية. افقدت الشربعة حم هذهالدعوة الجر يئة إحدى دعامتيها.وهى السئة المطورة 
الى نعتمد عا. باق تفصيل كثير عا تعلق بال كاليف أفروضة عا 8 .وأ؟ كثر من هذا 
0 قلنا قد قاموا 'باضطهاد رجال الحديث اضطهاداً بدل على جود فى العقل 
من ذاحية ,وعلى عر ف.الطبيعة من ناحية أخرى مم .يدل على أن الإنسانية السامية 
بسنتياا الاصا تين ٠‏ وهمأ التساح الفكرى والعاطفة الحانية 0 تسكن ن متوفرة فهم 2 
وكات ذلاك فى نظر أهل السئة لاشتغالهم بالفلسفة . وماكاد أهل السئة بعدانتصارم فى 
عهد المتوكل يفرغون من خصومهم المعتزلة بعد أن أجهزوا عامهم حتى ظبر هؤلاء 
الفلاسفة الذين انتهت زعامتّهم إلى اين سينا . وكانت نتيجة هذه الفلسفة الى اعتئقبا 
إضعافالثقة بالق رآ نأيضا روصل إلىذلكيحثنا. فإذاكانتهذهالفلسفة قدجرت فى عبد 
المعتزلة إلى أضعاف ألثقة بالحديث » وجرت > النتائج التى وصل الها التوفيق على 
أبدى الفلاسفة إلى إضهاف الثقة بالقرآن ا .فايس من المستخرب إذن أن 
حاربهؤلاء الذينيتميزون بعاطفة دينية قوية هذه الفاسفة ٠‏ وكلمايتصل مما . إبقاء 
على الدين ٠‏ ورعاية لقداسة مصادره . ْ 
ش وليس معنى ذلاك أنى أقر هذه الطريقة فى الحارية أبى أدت إلى وأد حرية ة الرأى 
فى الشرق وتبع ذلك اكنقسجة لازمة تقهقر المدنية الإسلامية . وبطلان أسباب 
التحضرفبا . معتقداً أن ترك الحرية لهذ الفاسفة ى تعيش سافرة ٠‏ ثم محاولة الرد عايها 
بالحسنى ٠‏ ويان ماتشتمل عليه من ضعف : قد يكون أنمجع فى المعالجة تر عها . 
واضطهاد المشتغلين بها . ما بؤدى فالهاية إلى إثارة الرغبة في قراءتها سراً., وإتخاذ 
كتيها صبغة الشبيد الذى لايسمح له بالحياة والوو 1 ها تعيش شافرة 
لا:استطاعت أن ترفع رأسها فى كيرياء 
والئنيجة بعدكل هذا أن 0 بالنسبة للفاسفة لم يؤد إلى تخفيف الاضطباد 
٠ 9‏ بل رما زاده اشتعالاء ؟ا أدى إلى تعةيدها وتقليل الثقة:مها ٠‏ مما جملنا نقرد أن 
أثرالتوفيق بالنسبة طذهالفلسفة أيضاً ا وجه ٠‏ بلكان شر أعل الإطلاق. 
والآن وقد انهينا بك أمبا القارىء إلى بان 1 ثر التوفيق السيء بالنسبة. للدبن 
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والفلسقة ..فإن من.السبل غليك بعد ذلك أن'تدرك إلى أى حد أصبح ابن سينا 
مكروها عند رجال الدين . ولم يشفع له قط ما قدمه من آراء نافعة . وما كان سغيه 
من نصرة الدين. والعمل على الدفاع عنه . “تلك الآراء اأبى لٍ تورع الغزالى عن 
الاستفادة مئها . وترديدها وإدعانها لنفسه . وخصوصا فى كتانه «معارج القدسء 
فإن من بقرأه بجد. نفسبه أمام أفكار. سيزويه . قد تسكو ن باص تعبيره أيضا(6 . والتى 
لم بتورع الراذى أيضًا عن الاستفادة بيغضبا . فقد اختار دليل ابن سيئا فى إثبات 
الواجب . وعملعل تدعءمه . وإن من يقرأ رسالة التوحيدللأستاذ الإمام جمد عبده ٠‏ 
٠‏ وخصوصا فى ذلك الفصلالذىيعقده لبيان إمكان0) الوخى . ليجد نفسه أمام أفكار 
ابن سينا نفسه فىإثباتالقوة القدسية للنى . فابن سينا رغم كل هذا هو فى نظر رجل 
كاين قيمية ملحد قد رضع الإلخاد فى بيت له اتصال بالشيعة الباطنية .(9) وهو فى 
نظر ابن الصلاح مارق عن الدين. وراغب فى ددمه و:#ويضه» وإن شت فاجع 
إلى ما يقرله فى الإجابة عن وال وجه إلية يشأن ابن سينا ٠‏ وهل تجوز القراءة فى 
كتبه ؟ فإنه يقول فى شأن سائليه : إنهم « لا يوز لحم ذلك . ومن فعل ذلك فقد 
غدر بديله . ولعر ضٍِِ للفتنة العظمى » و ١‏ يكن ابن سينا أن العلباء . يل كأن شيطانا 
من شياطين الإفس 7000 ش ْ 
ولكن هل كان ابن سينا شيطانا حقا ؟ أنا لاأشك قط فى أن النتائجٌ التى وصل 
إلها ابن سينا فى توفيقه تعثر من أخطر الأشياء على الدين . ولكنى لاأرى ذلك مبررا 
لإطلاق ابن ااصلاح لقب الشيطان عليه » وأعارض تمام المعارضة ادعاء ابن تيمية 
بأن ابن سينا كيقية الباطنية ‏ كان دف إلى هدم الدين وتحطيم مكمه فاين 
سينا كان نيبلا فى عمله : وكانت أشرف الاحاسيس هى الى تسيطر عليه وقت أن 
قا بطملة التوقق هذى وخ عالة منعلقه برها ونب عايدن قل ٠...‏ 
فقد رأى أن الفاسفة تعلى من شأن الله » وتضى عليه خصائص ص أعلى وأكل 
ما يفيده ظاهر النِصن ؛ خاول أن برد ظاهر هذه النصوص إلى هذه الخصائص » 
ليحقق له الكال المطلق » وابن سينا يوم أن دافع عن القدم » وأزر القول به 
)١(‏ راجع ص ١١‏ من العارج و ج56 من التحاة مثلا (9؟) راجع ص١‏ زو 11ل 
مثلا من الطبعة التاسعة (م) موعة الرسائل' الكبرى ص لم١‏ 
(4) فتاوى ابن العلاح ص وم 
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يكن يقصد من ذلاك إلا الاحتفاظ لله بالثذات وعدم التغير » وابنسينا حينها نظر 
إلى النصوص المتعلقة بالمنع الحسية فى الآخرة عز عليه أن تمكون نباية الإنسان 
فى الآخرة ؟ هى فى الدنيا ؛ فيظل غارقا فى الماديات.وهى عنده أساس كلثشير ٠‏ فأراد 
أن يرتفع بالإنسان إلى أغل من نوعه . وأن زج بف عام العقولوالملائك:. ابعيش 
سعيدا بتعقله . والقرب من ريه . وابن سيئا حينيا رأى أ ن الى لايمكن أن سكين 
رويته للبللك وهو متليس بالمادة ناشئة عن الملك نفسه ٠.‏ با 0 ئة من ذال نفسه. 
7 يكن برى لاكثر من تطهير الملائ-كة وإبعسادم عن ملابسة .هذه الأشياء 
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وهكذا جد أن ابن سينا فى جميع افكازر الت أ بءدته عن طبيعة الدين » وادتارزمت 
كل هذه النتائج السيثة ؛ لبيكن يقصدإلا الخبر , والثابت من تاريخ الرجل أنه كانكثير 
الإعظام للد ثبوة ؛ وكان فى أغلب أحواله تحافظ على الصلاة هو ومن حيط بهء يما يدل 
على أن هذه الأفكار ل : لم تسكن إلا مجرد نتانج استازمتها هذه د الظيبة. اابى 
كانت تجول ف نفسه 
وما لاشك فيه أن الرجل قد أخمأ قي ليله هذه ٠‏ وبالتالى فما ترتب قبا من 

أفكار ولكن الرجل كان ي#تهدا » فهل يش فع له حسن نيه 2 وكير اجتهاده تلز به 
لله وتمجيده ‏ والتبشير بهذه المباجىء النى تدعو 00 إيثار الفضيلة » واجتناب الشرء 
فى موقفه من الله للحساب يوم القيامة ؟ أنا لا أريذ أن أقطع يذلاك فاح بنجاته 
اعتياداعلى ما برا 0 نفسه فيكتاه د فيصل التفرقة » من أن منيطاب اق و>مهد 
فى سبيل الوصول 5 إليه ثم مات و يصل فهو أدفى إلى أن يكون معذورا» 
ولككنى أرجو ‏ والرجاء شىء » والعقيدة ثىء آآخر ب أن ألقاء فى الآخرة : وأن 
أتساق وإياه التكؤوس ااترعة بالشراب فى ظل أشجار الجئة الوارفة . وعند مسيل 
أتهارها الجارية. والولدانالخلدون يقرمون على خدمتنا. والمور العين تعمل فى دل على 
مرضاتنا ٠‏ وعين الله تكاؤ نا وترعانا ورضاه حيط بنا من كل تاحية , 00 
الجنة من الشرور والأحقاد . وأصبحتجيلة طيبة » فأقئمه حيئذ بأن هذه الحياة 

قر أناها فى الكتاب العزيز قبل أن تلقانا وناقاها : هى أسى من اجنته العقلية 0 
لانعر ف أينممواها 1 دحم ألشهابن سينأ 0 وطهر الدين من أدران أفكاره. وأعود الله 


أولا وأخرا: اق 


نم ال 
: بت عض المراجع لهانم 1 


القرآن الكريم 

المال والتحل لاشبرستاق 

الجانب الإللهى من التفشكير الإسلاى ' 

للدكترر تمد البى 

الاتتصار للخياط تخرج نيج 

إخبار العلياء أخار المكاء القفطى 

التراثاليوناق دراضات لكر الستشرة, قين 
ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدوى 

الكامل فى التاريخ لابن الأثيى ٠.‏ 

المقابسات لآنى حيان التوحيدى 


الفوذ الأصغر لان مسكويه . 

الفلسفة الإغريقية للدكتور جمد غلاب " 

الإثارات لان سينا 2 

الزسالة المرشية ,' د 

النجاة لدت 

الشقاء 3 

الرسالة الصمدية داه 

إثأت النبوات وتأوين نوم وأمثالهم 
لابن سينا 9 

اللنبوات لان يميه 


أثولوجيا أرسطو ( ليدن ) 


آراء أهل المديئة الفاضلة للقاراق 


هيئة والإسلام لهية لله الشبرستاق 
المقالات لارسطو تلخيص أبن رهد 
أرسطو للدكتور عبد الرحمن بدوى 
العقايك العضدءة حاشية الإمام حمد عيدة 
الرسالة العرشية لان لدمية | 

الوسى الممدى للسيد رشيد رضا 
الرسالة النيروزءة لابن سينا 


التنبيه والإشراف لاسعودى 
8 بيأن موافقة صري المعقول اصحيح المنقول 


لضن 


ك5 


لان ئيمية 
تاريخ الفلسفة فى الإسلام لدى بور 
هيد لتاريخ الفاسفة الإسلامية 
للمرحو م مصطق عمذالرازق باشا 

تسير ا إل جامع الآأصول للزيدى 
تأويل عياف الحديث لابن 9 ئسة 
توفيق الرحمن لاتوفيق بين مأقاله علباء اطيئة 
و بين ماجاء فى الأحاديث الصحيحة وآيات 
القرآن . تاشيخ ميت " 
تاريخ الذلفاء السبيوطى 

٠‏ القدن الإسلاى لجورجى زبدان 

و الفلسفة اليونانية للأسثاذ يوسف كوم 


تهافت الفلاسفة للغزالى 


د التهافت لابن رشد 
تفشير المعوذة الآولى لان سنا 
مد « آلانية هو ه 
دائرةالمعارف الإسلامية ماد ١‏ عددع 
دروس فى تاريخ الفلسفة للاستاذيين 
مدكور وكرم 
رسالة الفعل و الانفعال لابن سينا 
م الموسيق داه 
د ف سر القدر وام 
د فثك رأسابارعد . ه 
فى الحث على الذكزر هو « 
3 فى الطريعيات 8 
فى الاجرام العاوية د «. 
0 قٌْ الحدود دهم 


35 


أه 
بك 
؟ه 
دن 
هوه 


لمن 


ام 


ااا ب 


رسالة العهد سينا 
« فى السعادة ار 
د فى أقسام العلوم العقلية 
5 فى عل الآخلاة. 0 « ا« 
5 الصلاة _ اه 
د فى الزيارة والدعاء ‏ مر هم 
3 فى الشفاء من خوف الموت «. , 
و ف القضاء والقدر 00 
د ف العقق '. 50 
د حى إل يقظان 5-00 
د الطصّ 50 2 


« فى أجوء الشيخ الرئهس « « 
5 فالإا؛ به عن سال السول 35 
فحن المبدأ والمعاد داه 
ه فى بان الجوهر النفيس  ٠١‏ « 
فى معرفة التفس الناطقة ‏ و , 
فى القوى النفسانية داه 
د التوحيد للإمام محمد عده 


- 


و 


' رسائل إخوان الصفا وخلان الوا 


شبار مقاله لنظام عروضى السمرقندى 
( بالفارسية ) 
شذرات الذهب للماد الحشلى 
شرح العنى للشيخ 
شرح المواقف للسيد الشريف الجر جاق 
شرح المقاصد لسعد الدين التفتاز ق 
ص فى الاسلام 'لللأستاذ أحد أمين بك 
طبقات الآمم القاضى صاعد 
١‏ لشاف الك ى لتاج الدين السبى 
عم الاخلدق إل يتامو خرن لارمطر 
2 الطبيعة لأأرسط وترجمةمعالى لطق ذ السيد باشا 
عيون المسائل الغارالى 
عيون اللأنباء لابن ألى صيبعة 


أحمد الى 


320 


85 


وم 
مم 
لاجم 


بر شر الإسلام للاستاذ أحند أمين بك - 


فيلسوف العرب والمعم الثاى للمرحوم 
مصطى عبد الرازق باشا 
فلسفة الاخلاق فى الإسلام 

لللاستاذ ند يوسف موبدى , 
فى تاريخ الأخلاق « دام اا 
فلسقةا نرشد (فصلالمقالالعلمناهجالآدام . . 
رقيات الآعبان لابن خلكان ٠0‏ 


كشف الظنون عن أساء الكتب والفنون ١‏ 


لحاجى خليفة 
معيجم البلد'ن لياقوثت 
د الأديام وى . 

أى العلا عفيق 

من1 فلاطون إلا بنسينا للدكتورجيلصليا 

مقاللات الإسلاميين و اختلانات المصلين 

لآنى الح ن الأشعرى 

مقدمة ابن خلدون 

جموعة الرسائل والمسائل لابن نيمية . 

أبكار الأفكار للآمدى (عطوط ) 

التعليقات على كتاب النفس لاآرملطو . 
(لابن سيثا مخطو ط 1 

المباحثات (8< « 05 )نر 


052 2 ا كور 


تاريخ حكاء الإسلام ليق (خطرطا) ش 
شرح أثولوجيا أرسطو لابن سيا 0 

كقالة اللا لأرسط و 2 
ا 5 + 
مصارع المصارع الطوسبى قَ الرد عل : 
الشبرستاق (عطوط )0 


(مصور ), 


0 


لصوابيب 

صنحة سطر خلا صواب 
00 03 البويش بالمويطى 
ف ١‏ شير تشهبر 
3 ؟ حتّى أن حتى إن 
رذن 15 ينتوا شتوا 
74 7 نهم الهم 
١ 24‏ إعلاء علا 
ىه 3 أحو احوج 
لمن 14 مسخر له سخرانة 
1 1 التغيير النخير 
44+ 5 (1) إنه (0) أنه 
0 3 يد بقيد 

١‏ 0 إن أن 
/1 ف فإبهم نهم 
١8‏ 6 للإخصار للاختيار 
1 ف والحاث والحادث 
موا ١‏ لواحد الواحد 
لاا 0 وتزيد ونزيد 
/14 4 يلج نمم 
00 148 النبسلة اللهاية 


هذا ما أثيتناه من الأخطاء وليس من شك فى أن الك.تاب يحتوى عبلى أخطاء 
أخرى تركئاها 0 أو عدا اعتيادا على فطنة القارىء 1 والكال صفة نه وححده . 
والله ولى التوفيق . 


شذى سورالازباة 


7ل . الا 54ك 800 . اماما 


